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Le Sert I" s'applique à montrer quelques aspects essentiels 
du shi’isme duodécitrain ou imâmismc, fortement implanté 
dès les origines en Iran, et devenu depuis le xvi® siècle religion 
officielle. Ces aspects sont dégagés et analysés à partir de ce 

que l’auteur a déjà proposé d'appeler le « phénomène du Livre 

révélé », tel qu’il se montre à ceux que le Qorân désigne comme 
Ahl al-Kit&b, cette « communauté du Livre » qui englobe 
judaïsme, christianisme et Islam. Dans chacun des rameaux 
de la tradition abrahamique, interprétée de la Bible et du Qorân 
se sont trouvés placés devant les mêmes problèmes et les mêmes 
taches : pour tous il s’est agi de savoir quel est le sens vrai du 
Livre. lie part et d’autre, la recherche du sens vrai, qui est le 
sens spirituel caché sous l’apparence littérale, a développé des 
méthodes semblables pour faire apparaître le sens ésotérique, 
c'est-à-dire intérieur, de la Révélation divine. Le « phénomène 
du Livre » est à l’origine de Y herméneutique, c’est-à-dire du 
« Comprendre ». Il est probable que les herméneutes ésotérisies 
de la Bible et du Qorân ont encore beaucoup à apprendre aux 
philosophes qui de nos jours se montrent si préoccupés, préci¬ 
sément, d 'herméneutique. 

Le terme technique désignant l’herméneutique ésotérique 
du Qorân est le mot ttficil, lequel signifie « reconduire » une 
chose à son origine, à son archétype. La métaphysique shi’ite 
est dominée par l’idée du Dieu inconnaissable, inaccessible, 
innommable en son Essence, et par l’idée de son épiphanie 
dans le plérôme des Quatorze entités de lumière, manifestées 
sur terre en la personne des « Quatorze Immaculés » (le Prophète, 
sa fille Fâtima, les Douze Imâms). Le sens ésotérique que le 
ta'wil shl’ite dégage des données qorîniques littérales, concerne 
principalement ce plérfimc des^Quatorze. Il illustre^iar le fcüj 

il résulte que le shl’isme refuse d’avoir son avenir derrière soi. 












im 




















Sous presse. Le tome III contiendra le livre III de l’ouvrage 
(Les Fidèles d'amour)-, le livre IV (SkCisme et soufisme). 

Le tome IV contiendra le livre V (L'École d’/spahan) ; le 
livre VI (L'École shaykhie) et le livre VII (Le Douzième Jmâm 
et la chevalerie spirituelle), ainsi qu’un index général. 
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D'une part, dan3 la direction du sud-ouest, le magianisme 
s’étendit vers la Chaldée (Babylone n'avait-elle pas été longtemps 
résidence d’hiver du Grand Roi?). De la rencontre avec la 
sagesse chaldéenne procéda ce que l'on peut appeler le mago- 
chaldaîsme, qui, à travers la Syrie, gagna Alexandrie, devenu 
centre intellectuel de l’hellénisme et, ce qui nous importe plus 














32 Sohrawardî et les Platoniciens de Perse 

directement ici, centre du néoplatonisme. La ferveur religieuse 
et philosophique de consciences en affinité les unes avec les 
autres rendit possible la rencontre du platonisme, de l’orphisme, 
de l’hermétisme, du mago-chaldaüsme. De cette rencontre, 
l’œuvre de Sohrawardî répercute l’écho jusqu’en Islam. C’est 
de ce milieu spirituel que ht éclosion le texte célèbre connu 
sous le nom aOracula chalddca. Attribués à Zoroastre par 
Gémiste Pléthon, et sans doute par quelques autres avant lui, 
ces Oracula ou Logia furent rédigés en bit (dans la seconde 
moitié du II e siècle) par deux pieux théosophes : Julien le 
Chaldéen et son fils Julien le théurge M . Écrits en un langage 
symbolique obscur, les Oracles chalaécns (le terme « chaldécns a 
n’ayant ici qu'un sens ethnique assez vague) ont pour thème 
b connaissance des êtres noétiques, c'est-à-dire des êtres du 
monde intelligible qui gouvernent ce monde-ci, les moyens 
de communiquer avec eux étant également noétiques, c’est-à-dire 
spirituels. Ce texte eut une influence considérable sur les 

philosophes néoplatoniciens : Jambüque, Syrianus, Produs, 
d’autres encore, le commentèrent longuement à b façon d’une 
Bible aux sentences abstruses. Tels qu'ils furent médités par 
ces néoplatoniciens, sur lesquels le lexique de Sohrawardî nous 
donnera l’occasion de revenir d’ici quelques pages, ces Oracula 
ou Logia offrent quelque chose comme un « magianisme hellé¬ 
nisé ». Ot, ce magianisme, œuvre de néopbtonicicns o orienta¬ 
listes », ne présente plus le dualisme radical des Majûs ou 
Mages que condamne Sohrawardî. Il s’accorde en fait avec h 
représentation de Zoroastre comme un des prophètes de l'uni¬ 
que, avec l'idée que se fait Shahrastânl de la doctrine des R Mages 
primitifs », ceux que Sohrawardî préférera appeler les Khosra- 

part, dans la direction du nord-ouest, le magianisme 
s’étendit à travers l’Asie Mineure : en Arménie, Pont, Capcadoce. 
Ce sont ces Mages d’Asie Mineure qui sont communément 
désignés comme les Maguséens **. Ils reconnaissaient, certes, 
Zoroastre comme fondateur de leurs rites et de leurs mystères, 
mais chez eux c’est b doctrine zervânite qui prédomine, en 
même temps que b figure de Mithra et les mystères de Mithra 
occupent la place prépondérante (tandis que dans l’Avesta, 
Mithra n’est que l’un des Yazalas ou divinités créées par 
Ahura Mazda, le R Seigneur Sagesse »). Comme on le sait, les 
mystères de Mithra devaient sc répandre à travers tout l’empire 


35. Cf. l'excellent ouvrage de Hmu Lcwy, Chaldatan Oraclei and Thcurty 

36. Cf Bidez et Cum ont. Le1 Maett heüémUa index a. v. maguiéeru. 
























34 Sohratcardl et la Platoniciens de Perse 

de 1* «asetraion hiératique » que proposait les Oracles Chaldéms, 
cest bien le même symbolisme de la Lumière et du Feu qui 
pédomine (hymne de Feu, fleur de Feu, chemina de Feu, 
Feu vivant sacrosaint, adoré dans le silence du sanctuaire de 
1 âme, etc.). Et l'on peut également pressentir dans Ica psaumes 
que Sohrawardi adressa à l’Ange du Soleil et à la c Nature 
Parfaite » (infra LU, 5 ) une certaine résonance avec le psautier 
des Mages de Mithra. C'est qu’en somme on retrouve, épars 
dans l ensemble de son ouvre, des traits du même genre que 
ceux qui avaient permis il certains néoplatoniciens, et plus tard 
& Gémiste Pléthon, de reconnaître l’affinité entre les Oracles 
cnaldéens et la théosophle des Mages de Zoroastre ». Aussi 
bien est-ce une même divination qui conduisait le philosophe 
byzantin à conjoindre les noms de Platon et de Zotoastre. Il 
est même permis de se demander si son maître, le mystérieux 
juif Elisée qui lui apprit le nom de Zoroastre et qui passait pour 
un disciple d’Averroüs, n’était pas plutêt un bhritf migrateur 
en Anatolie. Trois siècles avant Gémiste Pléthon, Sohrawardi 
avait opéré en Islam la conjonction entre les noms et doctrines 
de Platon et de Zoroastre. 

Seulement les efforts du philosophe byzantin et du philosophe 
iranien se poursuivent dans des contextes respectivement 
différents. Par Gémiste Pléthon, les « Mages hellénisés » seront 
entraînés plus loin encore vers l’ouest, jusque chez ses amis de 
l’Académie platonicienne de Florence. Pour lui il s’agit de mettre 
sous le patronage de Zoroastre une grande réforme philoso¬ 
phique et religieuse, la religion de l’avenir qui surmontera et 
fera oublier l’antagonisme de la religion du Christ et de la 


pas le sentiment d’une antinomie 
ressources spirituelles de la gnose islamique elle-même (hikmat 
S '"-d 1 T <|U ' * U ' p ermet,a ' t d'accomplir la palingénésie des 
a p*è’ lors, l’œuvre de Sohrawardi se propose & notre vision 
mentale comme l’achèvement d’un circuit grandiose, commencé 
avec la double migration du magianisme vers le aud-ouest 
et le nord-ouest Tout se passe comme si les Mages de Zoroastre 



















































































































































































[ la Platoniciens de Perse 
panni eux, comme « ange en puissance », dans « l'espace angé¬ 
lique “ ». 

1) teste que cette opération hiératique, séparation extatique 
anticipant l’entas de la mort, ne peut s'annoncer ni être vécue 

«chatnlngiqur individuel. Il en va exactement ainsi chez Sohra- 
wardL Nous le constaterons plus loin, lors du récit de l’extase 
d’Hermès comme héros de cette eschatologie extatique. Et c’est 

raoDOTtant le terme de « Grand Bouleversement » ou « Grand 
» (al-tûsrmat al-kobrâ) qui, dans un verset qotâ- 

=- ”-■** m ~*c finale, de l 'achats* Le 

lu Rlcit de l’Exil occidental 



(Vopotheâm mystique), ta 
tique (moutamh), en co 
auxquels Sohrawardî en appelle précisément à l’appui de 6a 
propre expérience : Sages de Perse et de Chaldée, /{oroastre, 
Platon, — tels que ceux-ci nous apparaissent dans le contexte 
du mago-chaldaïsme et du néoplatonisme tardif. Maintenant, 
ce théœophe mota'allih en qui nous pouvons reconnaître un 
confrère du Sage tbéurge ou « hiératique » des Oracles Chal- 
déens et des néoplatoniciens, est eo ipso, pour notre shaykh 
al-lshrâq, le Sage iskrâqi, c’est-à-dire » oriental ». Ce dernier 
trait frappe de son empreinte toute sa doctrine et toute son 
école, comme le sait un ouvrage rédigé en persan dans l’Inde 
du xvn« siècle tic Dabestdn al-madkM, et. encore. 
en parlant des IshrâqMm-e Itân, les théosophes « o 
l’Iran, autrement dit les « Platoniciens de Perse ». 

Tl «mue finir maintenant relever dans l'œuvre de Sohrawardî 
lu Sage hiératique en ta 


:1e (le Dabestdn al-rnadhm, cf. encore infra liv. IVI 
ksthéosopfacs « orLtaux , <£ 

l“rîSt'oîK4f Pour ^aîfd“a^idp e d?rM^ 


is sa forme « chal- 


expresses de Sohrawardi concernant VIshrâq vont nous permettre 
de retrouver avec lui le lien, qui aussi bien ce fut jamais tout à 
fait rompu, entre le magianisme chaldéen des néoplatoniciens 
« orientalistes a et la tradition zoroastrienne proprement ira¬ 
nienne, issue de l'Avesta, le Livre saint. La voie de VIshrâq, de la 

SS- iw> PP- S19-SSO, a6o. 
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La théosophû « oritntale » 53 

livres par Alexandre. Mais ayant réussi à en atteindre certains 
côtés et en constatant leur accord avec les choses qui relèvent 
de la perception spirituelle et de la vision intuitive (lunhfrya 
ihohûdiynj, l’auteur en éprouva l’excellence et travailla à les 
parachever M . » 

Ainsi s’exprimaient nu Jtm* siècle, dons leur appréciation 
de son œuvre, les commentateurs de Sohrawardf. Le trait 
final du texte qu'ils viennent de commenter, avec l’allusion 
aux Mages et à MSnt, retient particulièrement l’attention. 
Parce que son propos est une connaissance « orientale'», pour 
laquelle il revendique une ascendance e orientale » qui ae confond 
avec celle de l'ancienne Perse, Sohrawardî s'est vu dans la néces¬ 
sité de prévenir toute confusion. Déjà, l’une de ses déclarations 
nous a fourni précédemment (supra p. 29) l’occasion de préciser 
qui devaient être les Mages dont U entendait se désolidariser. 
Essentiellement le3 Mages qui professaient le dualisme radical, 
et surtout ceux d’entre eux qui a pactisaient » avec Ahrimau. 
Nous verrons (infra chap. ni) que le grand événement de sa 
vie spirituelle lia une perception visionnaire qui transforma 
sa conscience et sa conception des choses; elle fit éclater pour 
lui le schéma trop étroit de la théorie aristotélicienne des Intelli¬ 
gences, comme elle fut la source de son interprétation des Idée» 

platoniciennes en termes d’angélologic zoroastrienne. En 
confirmation de sa propre vision, il en appelle au témoignage 
des visions d’exfase du prophète de l’ancienne Perse; c’est qu’il 
a la certitude que Zoroastre n’était pas de ceux qui professaient 
le dualisme radical opposant, dès l’origine des origines et à un 
même niveau ontologique, deux Principes coéternels : une 
Puissance primordiale de Lumière et une Contre-puissance 
primordiale de Ténèbrea. 

Nous venons de voir en quels termes Sohrauardî et scs 
commentateurs nous indiquent quel est le sens vrai qu’il contient 
de donner à b dualité des principes en cccrr.ogonic et en cosmo¬ 
logie. Cette interprétation, le j liaykh al-Ishrâq la maintiendra 
en toute occasion, car elle est solidaire de la déclaration à laquelle 
nous attachions précédemment la portée d’un manifeste : 0 II 


es Mages. » Nous pouvons, 
ue rehfi a qm U avaitCTjra’ C’est 


65- Op. metaph. /, p. 303, et Prd^ÿombui /, ] 

















































































La thiotophie « otiintale » 


al-akbar)c t Orient mineur (al-sharq al-asvhar)™. 


, Dn signalera pl 

(cliap. m) la différenciation interne de ces univers en i_ 

multiples. Relevons ici qu’ils sont désignés respectivement 
par Sohrawardî comme Orient mineur (ou l’Extrême-Orient 
spirituel, al-sharq al-akhar)ct Orient mi ' ' ' ' ' 

Le monde corporel physique (molk), 

(shahSiat), est 1 •Occident où déclin...... 

motif du Récit mystique de l’Exil occidental (infra cl 
et c’est une topographie qu*Avicenne connaissait déjà. 

Dans l’ordre descendant de la procession de l’être, les Intelli¬ 
gences « se lèvent » à l’Orient ou horizon de la Déité, Lumière 
des Lumières. Les Ames célestes e se lèvent » à l’Orient, au 
matin qui est pour elles le monde des Intelligences. Les âmes 
humaines déclinent jusqu’à l 'Occident du inonde physique dans 
la Ténèbre de la Matière, le a pays de l’exil » où elles ont à 
gouverner provisoirement un corps de chair. Inversement, 
dans l’ordre de la remontée vers l’origine (so’ûd ■ 

Manifestation de l’âme hors du coros phyâque pt 
profonde, par vision d’extase ou par m mo-‘ — * 


e <so’C,d, ma’tUt),' U 


profonde, par vision d’extase ou par la mort—son aurore levante 

cüsasïîassE 

de l’horizon du corps qui était pour elle son Occident. Ensuite 
se révèle à elle le monde des Intelligences, Orient majeur auquel 
. elle se lève » en s’enlevant plus haut que le monde de l’Ame, 
qui alors devient comme un Occident par rapport à 1’ « Intelli- 

^OitrecK^eu^Oi^^ draTracore question d’un Orient 
«moyen»ou « intermédiaire» (al-sharq al-ausat) ”. CetoOrient 
moyen » n’est qu’un autre nom de ce que nos philosophes dési- 

sSiTe 

celui où apparaissent toutes les formes, figures et couleurs de 
ce monde-ci, avec plus de diversité et de richesse encore, mais 
à l’état supraaensible. Là sont les cités mystiques de JâbalqS, 
Jâbarsâ et Hûrqalyâ. C’est tout l’univers du Malahût « se levant » 
au monde de l’Ame, et c’est pourquoi il est l’Orfent inter- 
' " lire entre l'Orient de l’Ame et l'Occident dans lequel 


s’étalent enténébrées les âmes. Nous a' 


s déjà t 


76. Tahiikât, f 85, et Moqâtcamâl, $ 6 
Proiégominit I, pp. ai es. 

97. Motÿrahàt, % 234. in Op. iruupA. 





histoire f Les événements de l’Orient moyen ne sont ni l’un ni 
l’autre. Ce monde est le lieu à'Mntments propres. C’est en cet 
Orient moyen ou « huitième elimat » que font éclosion les Révé¬ 
lations données aux prophètes, que s'accomplissent les événe¬ 
ments de la hiéro-histoire, les feits^racontés dans les récits 












































fa Sohraxardi et la Platoniciens de Perse 

intermédiaire entre la veille'<a\esOTmieiX lféSt ato™ mm 
dit-il, obsédé par le problème de la Connaissance; il sïdonnait 
sans relacfe à la medttauon de ce problème et restait accablé 
par les difficultés, sans entrevmr de solution. Mais voici que 
certaine nuit, il se sent comme enveloppé d’une grande atlé- 

^œïvernent devanthd**^^Ihou’ C * '* voi, - se P 1 ^* 1 P r °- 
attentivernent, et bientôt il reconnaît Prim^M^gister ÂiferaS 
sous une forme dont la beaute l’émerveille. Il fera allusion dans 

du «huitième climat»,le monde irnqçmfl/auquelnous faisions ilu- 
Khé^^montfne"' Ts^^ ^ * m ° n,rer ^ k 

Y a-t-il un trait d’humour dansk laneai-c platonicien uue 
tient Aristote? Ou bien n’est-ee pas simplement la trace de la 
conviction où l’on était que l’auteur de la Théologie (en fait un 

q^r^tonTdSÜ'cT e MÛk'Ls'l'c™^ 

I>on?ahles du p&?^tétisi«? A^a fiTdel^^l^. s£d 
demande à Aristote si les philosophes de l’Islam (FSrâbt et 
Avicenne) se sont rapprochés du rang de Platon. Mais Aristote 
de repondre : « Pas d’un degré sur mille! » Alors Sohravvardî 
reporte sa pensée sur Abû Yarfd Bastâmî et Sahl Tostarî, deux 

Kit SSSÆ 

fevÿn àea Khosraaânlyün, Tostarî transmettant le levain des 

K^We^urcux « appJobSf :« <§S œu^là'sS.t’ÎS^ 

et SÜSS Sf. 

trime avions pris le nfKre, et ils om énoncé ce que nous avons 































































































































































































































































































































































86 Sokraaardt et Us Platoniciens de Perse 

blés »). Ccst pourquoi il a, comme en ont eux-mêmes tous les 
êtres du monde céleste subtil, une Fravarti (persan forthar), 
c’est-à-dire son archétype, son « ange », lequel est désigné 
comme » Lumière infime ». Et comme les autres figures de 
l’angélologie mazdéenne, le Xvamah, sans cesser d’être en soi 
une hypostase dans le monde spirituel (mtr.ôh), peut exister 
totalement dans chacune des individuations qui le mettent 
en rapport avec le monde manifesté sous forme matérielle 
(gêtik) uc . La Figure céleste est à la fois elle-même et l’énergie 
qu’elle développe et investit dans un être du monde matériel. 
C’est ainsi que déjà l’Avesta connaît trois formes d’hypostase 
du Xvamah dans le monde terrestre. Il y a : t) La Lumière de 
Gloire des Aryas (Airyanem XvarenS), celle des chevaliers de 
l’épopée iranienne, des héros de la foi zoroastrienne, hommes et 
femmes. 2) La Lumière de Gloire royale (Kevaim XvarenS), 
celle de Vishtaspa, le protecteur de Zoroastre, et des souverains 
de la dynastie des Kayanides. 3) La Lumière de Gloire de Zotcras- 
tre lui-même lu . De ces trois catégories de Xvamah nous retrou¬ 
verons l’indication fidèle chez Sohranardî, chargée de nuances 
reflétant les significations accumulées sous ce terme, au cours 
des siècles, avant d’arriver jusqu’à lui. 

Les descriptions concernant le Xvarnah de Zoroastre sont 
particulièrement instructives pour la phénoménologie religieuse. 
Tantôt il est dit que le Xvamah descend sous l’apparence d’une 
Flamme issue de la Lumière infinie, et pénètre en la mère de 
Zoroastre dès la naissance de celle-ci. Tantôt la Fravarti (1’ « entité 
céleste » ) de Zoroastre et son Xvamah s’unissent pour constituer 
la forme de l’enfant Zoroastre, ou bien sont déposés par les 
Amahraspands(les « archanges ») dans quelque substance terrestre 
(le hôm et le lait) dont se nourriront les parente Plus tard, ce 
même Xvamah de Zoroastre est gardé dans les eaux du lac 
Kansaoya, d'où émerge la montagne des aurores. Morts Victo- 
rinlis; veille sur lux une multitude de Fxavartis. A la fin de notre 
cycle ou Aiôn, une jeune fille pénétrera dans les eaux du lac 
mystique. La Lumière de Gloire immanent à son corps, et elle 
concevra a celui qui doit dompter tous les maléfices des démons 
et des hommes *“ r. Tout cela, bien entendu, ne ressortit pas à 
l'anatomie et à la physiologie du corps physique; le Xvamah, 
comme élément de l’anthropologie zoroastrienne, appartient 



1 donnée» ibid., 1 


































































Lumière de Gloire mazdienne et angélologie 91 
Ce quelque chose de commun, c’est ce qui, chez Sohrawardî, 
cohère la vision du Xvamah, Lumière de Gloire, avec la Forme 
de lumière désignée comme . Nature Parfaite », destin personnel 

«rëonjon^sW 'sur^unë vite 


qui, précisément dans la Théosophie orientale de Sohrawardî, 
est un fait accompli. 

Et l’accomplissement de ce fait se dessine déjà dans cette 
iconographie du Xvamah, iconographie mentale ou réelle, dont 
les visions triomphales sont celles-là mêmes que traduira le 
lexique du thaykh al-Iduâq. La transparitiou des Figures, à la 
limite du monde visible et de l’invisible, se produit en une aura 
de victoire, celle du fidèle, de l’adepte ou du myste, passant par 
la régénération inscrite dans son destin. L’idée de force victo¬ 
rieuse inhérente au Xvtnnah, à la fois Lumière de Gloire et 
Destin, passe en attribut à celui ou celle qu’elle investit. Cette 
Gloria tiietrix s'annonce dans la théosophie mazdéenne sous les 
traits de l’ange Ashi Vanuhi «fille d’Ohrmozd, sœur des archanges. 
Esprit de sagesse. » Prestigieuse et altière figure, elle est, en 
termes d'iconographie mentale, la sœur des S’ihé de la sculpture 
grecque, ces « victoires » qui furent, principalement sous des 
influences gnostlques, à l’origine des premières représentations 
de l’Ange en iconographie chrétienne. Elle détient à la fols et 
confère le Xvamah, mais en même temps elle est cette Victoire, 
ce Feu victorial. En sa personne se conjoignent les significations 
de Gloire et de Destin, Y Aura Gloriae d’un être de lumière. A 
son tour le mithralsme l’a comprise comme lyhhê, destin, eu sens 
de Fortuna victrix, Ghria-Portuna. Sa rencontre avec Zoroastre 
en Erân-Vêj (épisode célèbre de l'Avesta, Yasht XVII), comme 
événement exemplaire s’accomplissant « au centre du monde », 
est fa préfiguration, et comme telle aussi la condition, de fa 
rencontre port mortem de Daênâ, sa sœur, par le croyant dont 
elle est fa 0 force victoriale » ». 

Images et scénographies sont évoquées ici, parce qu'elles 
typifient ces attributs du Xvamah qui donnent au lexique 
sonrawardien sa tonalité fondamentale. C*cst l'idée de victoire. 
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d'informations requis pour comprendre les^allusions, signifi¬ 
cations et implications des textes dans lesquels le shaym al- 
Jshrfiq décrit à son tour les catégories et les épiphanies de la 
Lumière de Gloire, — les visions qui en furent données aux 

souverains et au prophète de l'ancienne Perse, — les hiérarchies 

archangéliqucs qui « se lèvent s éternellement de cet Orient, 
depuis les Archanges suprêmes jusqu'à la Forme de lumière 
qui est la plus prodie de chaque pèlerin mystique et qui est sa 
r Nature Parfaite ». 

A la fin de la métaphysique de son grand « Livre des Carrefours 
et Entretiens », entre les pages où il explique la généalogie des 
Ishrâqiyûn et celles où il fait allusion aux événements qui s’accom¬ 
plissent dans les cités mystiques de 1' « Orient intermédiaire », 
Sohrawardî donne une longue description du Xvamaii comme 
Lumière de Gloire et comme Destin personnel, La triple diffé¬ 
renciation dont il fait état, correspond aux trois formes de mani¬ 
festation dont nous informe l’Avesla ( supra p. 86). II écrit 
ceci : 1) « Si ce qui doit prédominer dans l'essence foncière de 
l'âme est la res victaiatis (am, qahrt), alors la Lumière levante 
(shttrüq) a pour effet de faire prédominer en die les ra eicto- 
rialcr (omùr qaftrtyaj s'originant aux configurations sidérales et 
aux Anges dont les astres sont les théurgics. C'est qu’en efïct 
la redite subtile que les anciens Perses (les Pahlaunyûn) dénom¬ 
maient Lumière de Gloire (Khorrah, Xrarwk) est une réalité 
qui a sa source dans les flamboiements célestes et dont l’empreinte 
dans l'âme humaine se fait sentir en sa force victoriale (qohr). 
Alors celui qui en est investi devient un héros, un dominateur, 
un triomphant. — 2) Si la Lumière levante est cdle qui a sa 
source dans les flamboiements hiératiques des pures Lumières 
spirituelles, proportionnellement à l'aptitude de l'âme en ardent 
désir et en amour, alors l’empreinte de la Lumière-de-Gloire 

sa joie et son bonheur dans les choses subtiles et délicates, dans 
le fait que la sympathie des âmes incline spontanément vers lui 
et qu’elles éprouvent de l'amoui & son égard, tandis que les 
peuples célèbrent sa louange, parce que l’éclat qui l’investit, 
lui est transmis à partir d’Anges aux théurgics magnifiques, 
dignes de magnificauon et d'amour. — 3) Enfin s’il y a équilibre 
et que surabonde la proportion des modalités de Lumière par 
l'intermédiaire du seigneur qui est le Sublime Luminaire, alors 
son détenteur est un roi magnifié, inspirant le respect, comblé 
de connaissance, de vertu et de félicité. Et c’est cela seulement 
qui est appelé « Lumière de Gloire royale » (Kayân-Khvrruh). 
Lorsqu’elle atteint sa plénitude, cette dernière catégorie est la 
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sSEESESSSSE 

tiques, d'Hermès à Empèdode. Cette page, tous les commenta¬ 
teurs l'ont, bien entendu, reproduite. « Il arriva, écrit notre 
shaykh, que Kay Khosraw le Béni resta absorbé dons la prière 
et une longue méditation intérieure. Alors voici que vint à lui 
la Sagesse (Sophie) du Père sacrosaint et elle s'entretint avec 

la réalité subtile dénommée Lumière de Gloire royale (Kmâ„- 

ssiiî sts ssxksjk 


que les extases qui portèrent Zoroastre en face à face de la Hep- 
tade divine, lors de ses entretiens avec les « Archanges », les 
Sept Sacrosaints Immortels. Les entretiens de Kay Khosraw 
avec la Sagesse céleste font également penser aux entretiens du 
Sage consignés dans le livre pchlevi qui porte précisément le 
titre de Mênoke-Xrat (la Sagesse céleste). Cependant les longues 


très en deçà de ec qu'écrit Sohrawardii aussi bien en est-il de 
même pour les autres héros de l’épopée iranienne figurant dans 

tage spirituel de l'ancienne Perse : en conduire les héros au terme 
de leur vocation, être lui-même leur histoire, déchiffrer ce que 
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tatcurs des Oracles chaldéens, s'y retrouveraient d'autant mieux. 
Il y a ensuite à indiquer la structute des hiérarchies de Lumière 
qui procèdent é cmellement de la Lumière des Lumières, et 
à comprendre c .fin le sens de cette angélotogic pour la spiri¬ 
tualité vécue par le théosophe visionnaire, pour son éthos s hiéra- 

Commc nous l'avons déjà indiqué, c'est au Xrtanah, Lumière 
de Gloire, Majesté flamboyante. Énergie qui cohcrc l’être de 
chaque être et le nimbe de son Feu suprasensible, son « ange 
personnel » et son « destin • — que la perception visionnaire de 
notre shaykh identifie comme étant In source de la Lumière 
qui se confond avec l'être même, comme l'Orient de toute 
Lumière et Lumière de tout Orient, — c’est à cette Lumière de 
Gloire, avons-nous dit, que s'origine la dénomination propre aux 
Lumières les plus hautes, celles qui en procèdent immédiate¬ 
ment et qui en sont les médiatrices à l'égard des Lumières plus 
faibles. Ce sont les Antcar qahrta, les Lumières s victoriales s. 
Qâhira est l’équivalent arabe du perean pirûz ; il annonce que 
leur être cumule la double qualité désignée en pchlevi comme 
xvarrémand et r&ytrmand (supra p. ico), et attachée aux êtres 
investis de la Lumière de Gloire et de la souveraineté de Lumière. 
Souvent aussi nous traduisons par 0 Lumières archangéliqucs 0, 
parce que les Lumières «riantes (les Ishrdqât primordiales) 
procédant immédiatement de l'Orient des Lumières sont litté¬ 
ralement les Archanges (les Ilu as à’ ed-Maïakût aî-Qâhira l58 ), 
et que. dans le mot archange, l’élément arkhê connote à la fors 

l'idée de commencement et principe, et l’idée de commandement 
et suprématie. Jèn outre, ce que peut éveiller le terme d’o archan- 
gélisme » complète encore une image mentale conforme à l’éthi¬ 
que chevaleresque que développe aux différents plans de l’être 
l’angélologie zoroastrienne : il y a le combat des puissances 
de Lumière soutenant Ohrmazd qui est Sagesse-Lumière; il y a 
le combat des Fravartis (persan Jorûhar), entités célestes arché¬ 
types de chaque créature de lumière, littéralement « celles qui 
ont choisi » de descendre en ce monde matériel pour y combattre 
les contre-puissances ahrimaniennes. Jusque dans le nom que 
Sohrawardi choisit pour désigner les Lumières gouvernant un 
corps, nous recueillons le meme indice, puisque notre shaykh les 
désigne chacune comme Lumière (Nûr) Espahbad ,œ , et que ce 
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_e la procession du Multiple à partit 

_, _t c’est le schéma même de l’angélologie fondamentale 

de l'Isfirâq ou du sohrawardisme, se substituant à celui du péri¬ 
patétisme et de l’aviccnnisme. Celte relation est, à tous les degrés, 
essentiellement une relation d'amour, chacjue Lumière plus 
intense dominant (» domnoyont .1) une Lumière moins intense 
et régnant sur elle par l’attraction qu’elle exerce sur elle, tandis 
que ceUe-ci aspire vers elle et s’ordonne à elle- Ce sont là les 
deux 0 dimensions » de qahr et mahabbat, que reflète le lexique 
très varié dont dispose Sohrawardî : souveraineté de Lumière 
(tusullot nûrî). Domination épiphanique (Qahr zohûrl), Fulgu¬ 
ration divine (bâriq üâht) etc. Toutes ces représentations 
s’originent au concept de la Lumière de Gloire (Xvarnah) 
s'épiphanisant dans la multiplicité des Ishrâqâl (Orients de 
lumière, illuminations). C’est cette relation que nous trouvons 
' ' ‘ in éternel de l’être entre la Lumière des Lumières et 
’pênséê 




l'archange primordial que Sohrawardî désigne en persan ] 
nom zoroastrien, IlJman (avestique Vohu Manah, 


_— lorsque Sohrawardî se réfère au « sage Fmpédocle », il 

faut prendre garde que les termes qahr et mahaSxit. chez le 
néo-Empédode connu des gnostiques de l’Islam, ne corres¬ 
pondent pas aux termes 0 amour » et « discorde » chez l’Empé- 
dode classique *•*. Qahr, chez Sohrawardî, c’est essentiellement 
la domination, le joug que l’aimé exerce sur l’amant, analysé 
sous tant d’aspects dans les poèmes mystiques de la Perse; 
mahabbat, c’est l'élan ordonnant et subordonnant l’amant à 
l’aimé, comme le causé est ordonné et subordonné à sa cause, 
parce que c’est l'illumination de celle-ci qui, en se levant sur 
lui, l’élève à l’ètre. c Sache, écrit Sohrawardî, que toute cause 
ayant nature de lumière éprouve envers son causé a la lois 
amour (mahabbat) et supériorité dominatrice (qahr), tandis 
que le causé éprouve à l’égard de sa cause un amour auquel est 
inhérent un sentiment de dépendance (âUB). Et c est en raison 
de cela que l’ensemble de l’être se présente en ordre de couples, 
correspondant aux répartitions du degré de la lumière et de 
l’enténébrement, de la domination et de l’amour, du rang supé¬ 
rieur inhérent à la puissance de dominer par rapport à ce qui 
est inférieur, et du sentiment de dépendance inhérent à l’amour 
par rapport à ce qui lui est supérieur, ainsi que Dieu Trèa-Haut 


,6a. Sur le perron-isge «TKniptdode ta Islam et peur Ica phUcicphet de 
l’Islam, et noire Hùtare de la phdoxphit ùlambpu U pp. 305-30»- 
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un composé de matière et de forme, comme pour l’hylémorphisme 
des philosophes péripatcticicns. C’est en général tout ce qui 
forme écran, tout ce qui oppose un obstacle à la Lumière et 
par là même peut en être le réceptacle et le lieu de manifes¬ 
tation (manshar). Le t corps », c’est donc en général to 
lorsque la Lumière s’en est retirée, demeure comme 
pure, inerte, indifférenciée. 

Relevons que pour Sohrawardî il n’y a pas d’« état neutre», 
un état qui ne serait ni Lumière ni Ténèbres, et c’est la diffé¬ 
rence entre la physique de l 'Ishrâq et celle des péripatédtiens. 
Pour ces derniers, il ne suffit pas que la Lumière se retire ou soit 
absente d'une chose, pour que cette chose soit dite ténébreuse. 
Il faut encore qu’il y ait en elle une virtualité, la possibilité de 
recevoir la Lumière. L’Air, par exemple (c’est-à-dire l’espace 
cosmique), ne peut être dit ténébreux. 11 est diapliane; il laisse 
passer la lumière; il ne l’arrête ni ne la réfléchit, comme le fait 
un barzahh. La Lumière lui est tout simplement imposable. 
En revanche, la notion de Ténèbres professée par les hhràqiyûn, 
déborde alors la notion même de borzakh, puisqu’ils affirment, 
en revendiquant la doctrine des anciens Sages, que l’Air (l’espace 
cosmique) doit être dit ténébreux. C’est que tout ce qui n’est 
ni Lumière en soi ni réceptacle de la Lumière (c’est le ras du 
barzahh lorsque la Lumière s’en retire, et le cas de l’Air qui ne 
peut pas même en être le réceptacle), tout cela est Ténèbres. 
Tout ce que l’on peut dire, c’est qu’il y a certains barzaUh dont 
la Lumière ne se retire jamais (le soleil, les étoiles), tandis qu'il 
en est d'autres dont clic se retire, temporairement ou défi¬ 
nitivement. D’où, les barzokk ne peuvent pas par eux-mêmes 
être cause de quelque chose, et ils ne se distinguent et ne se 
différencient entre eux que par la Lumière qui leur advient, 
comme une étrangère exilée chez eux. Cette Lumière ne tient 
en rien de leur substance ténébreuse son existence, rien ne 
pouvant donner l’être à quelque chose qui lui est supérieur. 

A bien scruter toutes choses, on ne découvre comme cause 
lointaine ou comme cause prochaine, rien d’autre que la Lumière. 
Mouvement et chaleur, par exemple, sont deux formes de mani¬ 
festation (mazhar) de la Lumière C’est la Lumière qui en est 
cause, non _point l’inverse. Mouvement et chaleur « préparent » 
le réceptacle en vue de l’actualisation d’une Lumière dans ee 
réceptacle. Lumière qui, émanant de la < Lumière victoriale » 
(Nûr qâhir), correspondra à l’aptitude édose en lui, et dont 
la raison première n’est encore que la Lumière elle-même. 
C’est en effet la Lumière qui fait exister chaleur et mouvement; 





















I, In Op.metaph.1, pp. 459-461. 


















































































SohratuardS et les Platoniciens de Perse 


«T .3' «mmmamnMit du miroir) et fonction 
eprahaniquc de celte forme. Coro lai rement l’Anee est l’nnivrr 

îS£Æiçaisaï!SSr,» 

«aisaaïESïSàSsiîSi^ 

de l’espèce est l’étre chee qui est Sw ™' 


acte tout ce que requiert 

È? r ‘ a PrtsS^fdrjTqu^n'd&irl » 

à Hermès au cours d’une vision et à qui Sohrauardî dédie l’un 
des psaumes de son « Livre d’Hcures « ( comparer la dénomi- 

ïSêSmSësS*— 

[’ théurg.e et 1 image. Inversement, ce sont ceUes-ci 
kur existence à Têtrc-archétypc de la Lumière 
| U fr ^ i en rcçi ? ven ;,. ce <l u ' fa " la dignité et la finalité de 
fcur être, à savoir être Tunage et la typifcuion de leur Ange, 
dans la mesure ou elles tendent à rejoindre son « état parlait . 
SU- rapport entre l’espèce et l’Ange qui en est la Nature 
Parfaite, se comprend au mieux en reprenant les termes du psau¬ 
me que Sohrawardi dédie i celle-ci (h traduction en est donnée 
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de ratu, terme qui désigne les anges tutélaires des êtres célestes 
et terrestres. Aussi bien avons-nous relevé ci-dessus que Sohra- 
wardi donne à Esfandarmoz, l’Ange de la Terre, la qualification 
spécifiquement avestique de kadbânû, maîtresse de maison laa . 
Il y a plus. Comme il le sera rappelé bientôt, l’Ange de l'huma¬ 
nité n'est autre que Gabriel, fEsprit-saim, 1’ » Intelligence 
agente » des philosophes. Dans l’individuation de son rapport 
avec un être humain déterminé, cet Ange apparaît à celui-ci 
comme étant sa « Nature Parfaite ». Or, nous le signalions ci- 
dessus, un grand theosophe shî’ite du xvne siècle, Qâzî Sa’id 
Qommf, dans son commentaire d’un prône célèbre du lerlmâm, 
homologue k rapport de l’Imâm avec chaque croyant fidèle 
au rapport de l’Esprit-saint, seigneur de l'Espèce humaine, 
avec l’âme de chaque adepte comme en étant la 0 NaturePar&ite ». 
Piété philosophique ishrâqi et piété imâmique shî’itc ont ainsi 
en commun un trait fondamental de cette spiritualité de l’Islam 
iranien, dont nous pouvons découvrir l'enracinement dans 
certaines représentations de la Gnose. Dans la multiplication 

rant non point au vide, à l’informel, mais ^ une relation inter¬ 
personnelle unifiante, et soucieuse, par là même, de sauvegarder 
le tmdnd, la transcendance de l’Unique des Uniques. 

4. - La hiérarchies des Lumières archangéliques 

Cette perspective d’ensemble, sommairement esquissée, 
nous permet de comprendre le schéma de l’angélologie sohra- 
wardienne, en situant son point de rupture avec fc schéma 
péripatéticien ou avicennien, rupture dont le moment nous 
a été signifié par Sohrawardî lui-même dans k récit de sa vision 
de la Lumère d£ Gloire ( supra p. 99). Cher Avicenne, la ptoces- 

chérubiniques (Karübiyûn) ,S3 et la triple « dimension » intellec- 
tive constituant son être : intellecdon de son Principe, intellec- 
tion de son propre être comme nécessaire par son Principe, 
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qu'elles se transmuent en événement, deux voies sont ouvertes : 
D’une part, le Récit en symboles mystiques à la première per¬ 
sonne; Sohrawardî en a composé un certain nombre (infra 
chap. v et vt). D'autre part, une prière, et par excellence ce qui 
s’appelle monâjât, le « psaume confidentiel », où le [salmiste 

que tout le savoir philosophique se trouve transmué en une œuvre 
divine, une théurgie, impliquant une réalisation spirituelle per¬ 
sonnelle. Lorsqu’un penseur arrive, comme y est arrivé Soh- 
tavvardl, d'une part à configurer ses propres symboles, d’autre 
part à formuler la Prière qui est vraiment sienne, parce qu'il 
était le seul à pouvoir la formuler (la 0 Prière que lui apprend 
sa propre Nature Parfaite », dira-t-on en style hcrmétiste), sans 
doute nous en apprend-il plus sur lui-même et sur la réalité 
0 objective » des mondes qui lui sont présents, que ne le feraient 
mille pages d’exposé théorique. Aux figures du Plérôme, aux 
Lumières de beauté divine entrevues en fugitives visions, 
SohrawardI s’est adressé dans le style du c psaume théurgique ». 


comme Proclus, penseur apte aux spéculations métaphysiques 
les plus abstruses, et capable de composer des hymnes en l’hon¬ 
neur des êtres divins auxquels s’adresse sa dévotion personnelle. 
Sohraivardt sait, de son côté, qu’il est en profond accord avec 
b tradition des anciens Sages de Perse et de Chaldée. 

Il le remarque, par excellence, en rappelant les raisons pour 
lesquelles ces sages lliéosophes rendaient un culte à la Flamme m . 
De même que chaque espèce est b théurgie et l’image d’une 
Lumière d’entre les Lumières victoriales, Lumière dont elle 
émane et qui b gouverne, de même b Feu, le Feu lumineux 
- ton ' < ' . 1/-1 r), n -r int le leu infernal -t li 
théurgie de l’archange Ordîbehesht (l’un des sept Amahras- 
pands, avestique Aria Valdshta w ). Le mouvement et b chaleur. 


■ aUIshréq, §§ 193, 



























































































































































































CHAPITRE 


La Lumière de Gloire et le Saint Graal 


i. - Hermelica et mthriaca 

La conjonction des deux adjectifs latins en tête de ce chapitre, 
évoquant les choses qui appartiennent au trésor de deux grandes 
religions de l'humanité, hermétisme et mithraîsme, résulte ici 

de deux recherches récentes. L'une de ces recherches s'est 

proposé récemment de montrer dans le Corpus hermeticum les 

sources de la conception mystique du Saint Graal en Occident, 
plus exactement telle qu'elle se présente dans le cycle germanique, 
c’est-à-dire dans l’œuvre de Wolfram von Eschenbach. L’autre 

recherche, déjà plus ancienne, tendait à retrouver dans la 

Lumière de Gloire, le Xvamah zoroastricn, et les représentations 
dont cette Lumière est le centre, la source de la conception du 
Graal et de la chevalerie qui est à son service. Ni un Ishrâqî, ni 
un chercheur voué aux choses de VIshrâq, ne sont en droit 
d'ignorer ces recherches d’un intérêt exceptionnel. C'est qu'en 
premier lieu, la « théosophie orientale » de Sohrawardî, ressus- 

le nom d'Hermès et la tradition hermétiste, nous apparaît en 
effet comme le lieu idéal auquel convergent les deux lignes de 
recherche en question. En second lieu, le plan d'évidence 
auquel se place Sohrawardî, nous met à même d’apprécier en 
termes ishriqt le degré de « crédibilité » respectif atteint au terme 
de l’une et l’autre recherche. 

Noua venons de rappeler qu'à plusieurs reprises ont été ou 
seront encore évoqués ici le nom du Graal et le rôle de la cheva¬ 

lerie du Graal. Ils l'ont été à l’occasion de la reviviscence des 
motifs de l'ancienne Perse jJiea Sohrawardî, comme aussi à 
cimain (liv. I, chap. ut). En outre, l’idée du Xvamah se fait 
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mièrc,Telle' 


U été m 


e de l'autre, la plus récente ayant ignoré la pre- 

• -*•— 1 -iroastricn; il est d'autant plus inté- 

...,_ _ résultats respectifs- En outre elles 

ont ignoré, l’une et l'autre, cette « théosophie orientale » de Sohra- 

wardî, avec toute la tradition iranienne qui lui fait suite telle 
qu’il la « ressuscite », et qui nous apparaît, à noos, comme le lieu 
idéal de leur convergence. Hermès, Kay Khosratv, Zoroastre, y 
sont en effet, à rang égal, les hérauts et les mystagogues de la 
même Lumière des Lumières, cette Lumière de Gloire que 
Sohrawardî désigne sous son nom iranien traditionnel (Khorrah, 
Xvarnah), et dans laquelle le chercheur zoroastrien retrouve 
une représentation identique à celle du Saint Graal. Les deux 
recherches nous apparaissent d’un extrême intérêt, puisque, 
d’une part, c’est la vision de cette Lumière comme retour ou 
transfert à 1’ « Orient », but du myste, qui nous rend compte de 
toute la partie de l’œuvre de Sohrawardî où la doctrine devient 
Récit d’initiation; et que, d'autre part, nous vtyons ainsi s’établir 
un lien entre la tradition sohrawardienne de l 'Ishrùq et le cycle 
du Graal auquel l’Occident a peut-être confié son secret mys- 
cascntiel. Par ce lien, c’est le sens même de l’œuvre de 




,..core pins proche de ru . 

aspect de la spiritualité de l’Islam iranien. D’ut 


, , , , te reconduits à l’hermétisme 

par le Graal-, d’autre part, nous sommes reconduits au Graal 
par l’iranisme de la tradition théosophique de Sohrawardî. Le 
cercle se referme sur lui-même, dessinant une aire spirituelle 
immense, — celle de I ’ishrSq. 

C'est ce cercle que nous permettent de dessiner les deux 
es recherches auxquelles nous nous référons ici. Elles ont 
induites avec des moyens différents et "" 


fté condui 


d’un savant zoroastrien de l’Inde, Sir Jahangîr C. Coyajee, et 
remonte & une trentaine d’années; elle parut malheureusement 
& la veille de la seconde guerre mondiale, et dans ur~ 
périodique très peu diffusée en France. 

U nous faut, bien entendu, renoncer ici 
qu’appelleraient ces captivantes recherches, pour ni 


Posté par Boyaya 
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« simple esquisse. La recherche de H. ei 


hermelieum et le Parziml de Wolfram) et par une connaissance 
approfondie des langues romanes du XJ I e siècle, en même temps 
que par une sage prudence scientifique; elle suggère et propose 
plus quelle n’affirme, et peut-être en retire-t-elle un surcroît 
de force, en ouvrant la voie à de nouvelles recherches. Ce que 
nous avons à en dire ici concerne essentiellement la manière 
dont les auteurs de la recherche sc représentent la transmission 
de l'hermétisme à l’Occident, dans le cas du Saint Graal; 
comment ils s’estiment à même d'identifier certains noms pro¬ 
pres dont la forme altérée a fait, depuis longtemps, le tourment 
des chercheurs; comment, finalement, le point culminant (le 
Umax) de l'épopée de Wolfram nous situe là même où 
Sohrawardî conduit le disciple de l'Ishrâq, le pèlerin de 








































































































































































Platcmciem de Pers. 


Graal, est constitué par une forme religieuse autre que l'her¬ 
métisme, à savoir le mithraïsme. Aussi bien ces deux formes 
de religion initiatique ne furent-elles pas sans interférence, 
antérieurement déjà à ceux que nous appelons les « néopla- 
toniciens de Perse ». La situation à laquelle entend faire face 
M. Coyajcc, nous pouvons, à grands traits, et en suivant aussi 
fidèhment que possible scs indications, la présenter comme 
suit 251 . On a dépensé beaucoup d'ingéniosité et de travail pour 
expliquer la légende du Saint Graal (par le aille d'Adonis, 


qu'à releva les analogies iraniennes, on rendra plausible une 
hypothèse qui aurait le mérite d’expliquer un certain nombre 
de choses. En fait, rappelle notre auteur, il est re8té difficile 
d expliquer comment s'est opérée la liaison entre le thème et 
la légende du Graal sous sa forme chrétienne et tout le cycle 
celtique comportant le motif du Graal, la soea du roi Arthur 
et de la chevalerie de la Table Ronde. Les uns ont pensé que ce 
fut Pieuvre de Robert de Boron; d’autres, que celui-ci l'avait déjà 
trouvée établie dans quelque source latine antérieure; d'autres, 
que ce fut l’œuvre de Chrétien de Troyes **. (Dans le cycle 
germanique, tel que le représente l’œuvre de Wolfram, intervient 
un irouvel événement, celui qui justement mit la recherche 
précédemment analysée ici, sur la voie de l’hermétisme.) 

Or, les analogies iraniennes formeraient finalement, selon 
notre auteur, un faisceau d'indices conduisant à faire admettre, 
dans le cycle du Graal, la présence d’éléments dérivés de l’épopée 
iranienne. En premier lieu, ccs analogies permettraient de 
reconnaître une même représentation dans celle du Saint 
Graal et celle du Xvamah, la Lumière de Gloire. L’idée du 
Xvamah est liée organiquement à l’idée d’une chevalerie 
groupée autour de la lignée de ses détenteurs (nous avons 
rencontré chez Sohravvardî le même thème inspiré par les’ 
propos du 1 er Imâm du shî’isme). Parmi ces détenteurs ressort 
le personnage de Kay Khosraw (figure centrale chez Sohra- 
wardî, puisqu'il est l'éponyme des Khosraaâmyûn, les théosophes 
ou sages « orientaux », ishrCqiyin). Kay Khosraw sera mis en 
comparaison par notre auteur avec Parsifal et avec le roi Arthur. 
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ce propos l'énorme diffusion du mitnraïsme en Gaule, en Italie, 
en Grande-Bretagne, en Germanie romaine. Les vestiges de 
Mithreea ont été repérés en nombre considérable. Inversement 
on peut parler d’une extension du druidisme depuis l’Irlande 
jusqu’à l'Asie Mineure (Galatie). Or, là même, en Asie Mineure, 
des colonies de Mages étaient établies depuis les Achéménides 
(et nous avons eu occasion de rappeler précédemment ici le 
lien de ces Mages avec le culte de Mithra). La rencontre entre 
tradition iranienne et tradition critique, entre Mages et Druides, 
est plus que vraisemblable et plausible. Les traditions mithria- 
ques auront pu ainsi entrer dans les croyances celtiques bien 
avant l’avènement de l’Empire romain. 

Certes, il n’y a aucune objection à émettre contre cette vue 
d’ensemble, bien que, faute de textes, la vraisemblance ne puisse 
se hausser jusqu'au degré de certitude que comporte une doctrme 
explicitement formulée. Ici la recherche ne peut que s’attacher 
à dégager les analogies; elle est dans des conditions moins 
heureuses que dans le cas de l'hermétisme de Wolfram, où la 
comparaison attentive des textes est possible. Ccst pourquoi, 

pour ce qui noue importe ici, mieux vaudra, oemblc-t-il, rester 

phénoménologue jusqu’au bout, c’est-à-dire nous attacher 
essentiellement à comprendre quelles sont les choses qui se 
montrent à Sohrauardi, en comprenant comment et pourquoi clics 

spirituel, fait accompli mais spirituellement 


spirituel, fait accompli mais spirituellement SissSK 
constituent sa vision et sa decision résolue, où sc conjoigncnt 
visions d’Hermcs et de Zoroastrc, Lumière de Gloire et Saint 
Graal, — que nous avons & comprendre le secret (le latin) 
qu’il nous montre, et comment et pourquoi il nous le montre. 
C’est pourquoi nous avons préféré ici ne parler ni de migrations 

de symboles, ni d’histoire des idées, ni de grands « courants n, 

ni de récurrences dea archétypes de l'inconscient, toutes expli¬ 
cations qui conviennent, à condition que l’on accepte la clause 
plus ou moins agnostique selon laquelle la seule chose intéres¬ 
sante et accessible serait en quelque sorte fe « geste » d’un penseur 
ou d’une doctrine, non point réellement cegue ce geste veut nous 
montrer en fait. 
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La Lumike de Cidre et le Saint Graal 169 
L’image du château fort de Kang-Dcz sc rattache au thème 
des Demeures mystérieuses, construites par les souverains et les 
héros, et dont la signification eschatologique est fondamentale. 
Où est ce château mystérieux ? On l'a cherché tantôt à l'est, 
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qui, televons-le en passant, se retrouve identique dans certaines 
traditions iraniennes relatives à l’eschatologie (shala-e dokh- 
tar&n) S®, n semble même que Pareifol y passe au cours de sa 
Quête (le « château des Jeunes Filles », dans la « Continuation 
de Wauchier »). Mais le château féerique ou 111e de l’Autre 
Monde sont toujours représentés comme un lieu fortifié, inacces¬ 
sible, invisible, sauf pour l'invité, l'appelé ou l’élu. Cest un lieu 
situé au-delà des mers (comparer la navigation que décrit le 
Récit de l’exil occidental de Sohrawardî, ou celle que décrit 
le voyage à 111e Verte, résidence de limant caché). Aussi 
comprend-on d’autant mieux que ce soit l’élément Eau qui, à 
son état surnaturel (la source de la Vie), occulte Kay Khosraw 
à scs compagnons, lorsque ceux-ci l’eurent vu pour la dernière 
fois en ce inonde. De même, c’est dans Vile au-delà des mers, 
111e de l'éternelle jeunesse, qu’après le dernier combat des 
Celtes contre l’envahisseur saxon, le roi Arthur a été transféré 
mystérieusement. Il y est guéri de ses blessures par la Regia 
Vtrgo, reine de l’île (Morgan), dont la beauté surpasse celle 
de ses compagnes divines. Occulté aux habitants de ce monde, 
le roi Arthur reviendra pour sider et (aire triompher les siens, 
de même que Kay Khosraw, après être passé par l’Eau de la 
Vie, est maintenant retiré à Kang-Dêz parmi les autres compa¬ 
gnons du héros eschatologique avec qui il reparaîtra au Dernier 
Jour, pour accomplir la Transfiguration du monde. 

D’autres traditions seraient à faire valoir ici, si notre propos 
ne se limitait & suggérer la convergence de certaines traditions 
celtiques et zoroastriennes de portée eschatologique. Mesurée 
à nos mesures communes du temps et de l'espace, l’eschatologie 
représente un délai dans le temps, une distance inappréciable 
dans l’espace. Mais mesurée à son temps propre, c'est-à-dire 
telle que la vivent hic et nunc, dans leur propre Malahût, les 
croyants dont cette eschatologie est la foi et l'attente, elle abolit 
en fait délai et distance. Elle s’accomplit avec chacun des croyants 
mystiques, comme le suggère le « récit du Gtaal » chez Sohra¬ 
wardî. Elle transfigure les lieux géographiques dont la sacralité 
est dès lors perçue par un autre organe que les sens. Avalon 
put être identifié au xu“ siècle avec le territoire hanté où fut 





La Lumière de Gloire et le Saint Graal 179 
érigée l'abbaye de Glastonbury "* l . Le phéuomêne est le même 
que dans le cas des localisations du château du Graal & Mont¬ 
serrat, il Montségur, ailleurs encore, — ou dans le cas du lieu 
des visions de Zoroastre transféré de l'Iran oriental en Iran 
occidental, dans les montagnes de FAzerbaïdjan m . Tout cela 
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186 Sohraaardt et les Platoniciens de Perse 
Jean qui offre sa couronne el son royaume à celui qui Tient à 
lui comme gardien du Graal. Finalement, la décision viendra 
du Graal lui-même : Parafai reste le roi du Graal; il devient 

SES î Sire 
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pou, Jœcphd’ArinmtWelefilsdeMnlme). 

La retraite du Prêtre-Jean est bâtie dans l’invisible, là où les 


duit le Graal dans Vlnde , c’est-à-dire «: aux confins du m™^ -, 
à l’orient-origine qui ne figure pas sur nos cartes géographiques, 
i-c personnage de Parsifal et celui du Prêtre -Jean interfèrent, 
comme si Parsifal-Prctrc-Jeon était désormais le pôle de tous les 
Johamites, de ceux qui croient en l'Église de Jean, en l'Église 
johannrquc comme en l’Église du Graal invisible. Or, dans ce 
johannisme vibre la foi dans le Paraclet, — ce Paraclet que 
certains de nos théosophes shi'ites identifient, nous l’avons vu, 
avec le Douzième Irnàm, l'Imâm présentement caché. 

Tous ces traits viennent d'être rappelés, parce qu'ils nous 
importent dans la mesure même où les recherches dont nous 
avons analysé ci-dessus les conclusions, ont mis en contact 
zoroastrisme, hermétisme et cycle du Graal. D'une part en 
effet, zoroastrisme et hermétisme sont, dans la théosophie de 
Sohratvardî, principalement ce qui détermine la finalité « orien¬ 
tale » de celle-ci. Cette finalité trouve son accomplissement en 
acte dans la partie de l’reuvre formant un cycle de récits mysti¬ 
ques. D’autre part, cette finalité « orientale » nous venons de la 
retrouver dans le cycle du Graal. De part et d’autre, le « récitatif » 
présente une tonalité commune. De la perception de celle 
dépend que l'on perçoive l’ordre de réalité que comportent 
évènements des récits, c’est-à-dire le niveau de réalité auquel 
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■iiipuutt-uua « * «ik-u-u'»., un soyons réduits à parler de 
« merv eilleux », d’« imaginaire ». En d’autres termes, il dépend de 
notre herméneutique que nous réalisions ou non la finalité 

Pourquoi ce qui peut très bien s’exposer en forme doctrinale, 
eu une suite de propositions logiques, comme Sohrawardî l'a 
fait dans scs grands ouvrages, — pourquoi cela échappe-t-il à 
un moment donné à tout exposé théorique pour devenir récit? 
A cette question répond le concept même de l’Orient que pro¬ 
fessent les Ishâqîyin. Il suffit de le récapituler ici en quelques 
lignes. Leur « Orient » est simultanément principe et fin (ariM 
et télos), origine et lieu de retour, clef de voûte des deux arcs 
de la descente (mutU J et de la remontée (so’ûd). Ce cycle, c’est 
toute l’histoire secrète de cette catégorie d’êtres de lumière que 
Sohrawardî désigne comme Nûr Espahbad, Lumières gouvernant 
un cotps. Déjà le choix de ce terme par Sohrawardî nous a permis 
de déceler une résonance voulue avec l’ancienne chevalerie 
iranienne. Aussi bien est-ce une même éthique chevaleresque 
(ce que désigne le beau mot de jamnmarS) qui règne d’un bout 
à l’autre. Qu’il soit question du combat des Frawrtis (forûhar) 
choisissant de descendre sur terre pour aider Ohrmazd, ou du 
combat des Lumières Espahbad contre la Ténèbre de l’inscience 
et de l’oubli; qu’il soit question de la Lumière de Gloire (Xun- 
nah) ou de la Lumière mohammadienne, de la quête du Graal 
ou de la quête de l'Imam présentement caché, une finalité cons¬ 
tante oriente le combat du spirituel iranien. Qu’il forme le vœu 
d’être un des compagnons du Saoshyant, coopérant avec lui à lu 

Transfiguration du monde, ou d’être un des compagnons de 
l’Imâm cache préparant la « Grande Résurrection » (Qiyâmat 
al-Qiyâmét, la Résurrection des Résurrections), une même fina- 
lité i’oTOxte vers la seule issue de son combat : le retour victorieux 
à la « Source orientale » (Lumière de Gloire. Lumière mohamma- 
dicnne, Lumière du Graal, Vie et Lumière de l'hermétisme), 
— « orientale » parce qu’elle n’est paa une connaissance parmi 
d’autre3, ni même seulement une connaissance privilégiée, mais 
l’ Orient, c’est-à-dire la source et la finalité de toute connaissance. 
Le héros spirituel qui en réussit la Quête, est celui qui possède 
à la fois la haute sagesse théosophique et l'expérience h hiéra¬ 
tique », le ttfalbh qui correspond à Yapotheisis des » Oracles 
chaldéens » et des hermétistes (supra chap. n). 

Il s’agit donc pour le mystc de s’acheminer dans une direction 
dont le point d’orientation constant peut porter des noms 
divers : ce peut être le « Palais spirituel » de la mystérieuse cité 

de Sarras; ce peut être le château mystique de Kang-Dêz; ce 
























































des héros de 1 épopée iranienne : Kay Khosraw, Z51, Esfendyâr 
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a) Le malentendu auquel nous avions fait allusion ci-dessus 
pouirait nous faire manquer non seulement ce sens des récits 
mystiques de Sohrawardî, mais aussi le sens de U démarche 
spirituelle qui inspire toute l'épopée mystique de langue persane 
de Attâr à Jâmi. Ce malentendu a des racines profondes dans 
nos habitudes mentales dites « modernes », foncièrement étran¬ 
gères & la réalité » spirituelle concrète » du mandas imaeinalis à 
tout ce qu’implique la pénétration dans le Malakùt, et panam 
au sens des événements réels dont le Malakùt est le Heu C'est 
ainsi que nous voyons ce malentendu peser sur la belle recherche 
à laquelle nous nous sommes référé précédemment, celle qui 
conduisit ses auteurs, par une comparaison minutieuse des tentes 
grec et vtnl-allemancl, à déceler les éléments hermétistes du 
t'arxtoal de Wolfram von Eschcnbach. Pourquoi fout-il, lorsque 
•° n t j" t % J f.! l0IJ , 6 expiiquer le « passage » de la doctrine hermé- 
rimpressbnde'fâr ^'ul dU > poème ™ Graal ' < I ue "««s ayons 

Les auteurs tendent ^“expliquer le passage où « la doctrine 

sms; 

sance d’un exposé doctrinal hennétiste, son œuvre aurait consisté 
à « partir » de ces doctrines formant le sens mystique secondaire, 
pour aboutir à une narration, un récit qui en formerait la sieni- 
ficateon concrète primaire, le sens littéral. Le poète serait ainsi 
passé du sens analogique ™ sens littéral : de l’enseignement 
sublime expo* dans le Cratère, Wolfram aurait frit quelque 
chœe de « rcel », une suite d’événements agis par un ensemble 
de personnages. Une telle explication néglige, semble-t-il, tout 
ce qui est inspiration prophétique, création poétique, sentiment 
et perception visionnaires, irruption d’une dimension nouvelle, 
r OUI dépendrait donc d une certaine a technique » ! Mais com¬ 
ment dépendrait-il d’une technique quelconque que la doctrine 
devienne et enement? Wolfram n’aurait dû aboutir qu’à une 
laborieuse construction allcfgrique, à rélaboration d’une fable. 
c ? îl ue »1*? t Ç as ’ «ries, son «trairai, lequel est bien une histoire 
réelle. Mais de quel ordre de réalité'/ Le malentendu sur lequel 
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re autrement, sans changer de niveau 
ut de certitude (cônes- 


:£shr2? 


). Le passage du niveau A au 
ié doctrinal au fait accompli, 
il sublime et ésotérique soit-il, 
1 exposé doctrinal ne marque qu’une virtualité- Il indique ce qui 
se passera réellement, si le myste se met en route. D’où l’injonc¬ 
tion urgente que Sohrawardî adresse à celui-ci, & un moment 
où l’autre de ses récits d’initiation- Dès que cette injonction 
est entendue, nous accédons à quelque chose de réel, mis en 
acte, à l’événement. C’est pourquoi en lui-méme, cet événement 
est déjà un ta'vM qui reconduit à 1’ « Orient », non pas 
simplement l’événement d’une histoire extérieure, comme celle 
des « Commentaires » de César ou d'un roman social Précisé¬ 
ment, en tant qu’cvcncmcnt ayant un sens ésotérique, c’est un 
événement de l'Aine; il s’accomplit dans le Mahklit, dans le 
monde qui est 1’ » Orient.. de l’Ame. Sa réalité plénière est là, il 
n’y a pas à la chercher ailleurs dans l’histoire extérieure (les 
lieux par exemple, les châteaux, lacs et forêts, sont des états de 
l’âme; les combats sont des combats de l'âme etc.). Pas davan¬ 
tage, le sens, comme sens du fait spirituel accompli, n’est à 
n enseignement théorique, fit-il 


.’- tl 

2SÏÆÏ7S£ fSSS 


1U C (celui de la 
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B, celui du récit de l’événement, apparaîtra 

-.■£»« EtteraBs, mais ce sens littéral aftartient 

perê P rio aU rX '"y : dcs de l’évidence commune et de la 
in mundo imaginais). C’est un principe en iSméneufa^ue dîéoso- 
















communauté du Graal reçoit de celui-ci une nourriture et un 
breuvage réels, et l'étemelle jeunesse est promise à ceux qui le 
contemplent (observons cependant que Wolfram ne nous dit 
pas quelle est la forme réelle de ce Graal contemplé. Quant à 
cette nourriture réelle, désignée sous les noms do mets de ce 
monde, sa réalité se modèle chaque fois sur le désir, quel qu’il 
soit, de celui qui s’en nourrit. C’est là un trait spécifique de la 
réalité du monde imaginai). — A) Le myste hcrmctîstc, en 
progressant sur la voie de son salut, arrive à une porte derrière 
laquelle brille la lumière symbolique de la gnose. B) Chez 
Wolfram, il s’agit d’une lumière réelle; la procession du Graal 
sort de derrière une porte réelle et parcourt la salle où est rassem¬ 
blée la communauté du Graal (cependant il y a vingt-cinq 
jeunes filles portant dix-sept lumières correspondant aux 
stations de l’âme et à ses constituants spirituels m ; le symbolisme 
de ces nombres excède le réel pur et simple. Ces jeunes filles ne 
sont pas des allégories, certes, elles sont bien réelles, mais de la 
réalité qui est celle-là même du château du Graal, lequel appar¬ 
tient au « huitième climat »). — A) Dans la communauté hermé- 
tistc, l’affiliation établit une filiation mystique entre « père » 
et « fils ». B) Chez Wolfram, cette filiation devient une dynastie 
réelle dans la communauté du Graal (réelle, certes, nais d’une 
réalité qui n'est pas celle d’une dynastie de ce monde-ci; elle 
n'entre pas dans l’histoire, au sens ordinaire de ce mot; son 
histoire est réelle, mais elle a lieu ailleurs). — A) Les royales 
hermétistes sont « frères » par association religieuse. B) Parsifal 
et Fcircfis sont frères réels par la naissance (mais la réalité de 
cette parenté ressortit à la même réalité que celle de la dynastie 
du Graal). — A) L’agnostique regarde sans voir, les yeux de 
chair sont incapables de percevoir ce que l'hermétisme nomme 
Dieu. B) Fcircfis, avant d’être baptisé, ne voit pas le Graal 
(mais c’est là même l'indication que la vision réelle du Graal 
est d’ordre sacramentel). — A) L’hermétisme parle de la beauté 
spirituelle de l’extatique, de son absorption dans le silence 
divin. B) Chez Wolfram, l'extatique est Titurel, qui est seul 
avec le Graal derrière une porte close et dont la beauté physique 
est extraordinaire. — A) L’initiation hermétiste est connais¬ 
sance de Joie. B) Lots du processionnal du Graal, Parsifal remar- 
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et Durent été tuis par les exérèses littéraliatc 
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mystique iranienne. De nouveau nous venons que la geste 
héroïque trouve son dénouement dans la geste mystique; celle- 
ci en met en acte la finalité « orientale ». Ainsi procède Sohra- 
waidî dans l'ensemble de sa « théosophie orientale », recondui¬ 
sant les Sages de l’ancienne Perse jusqu’en Islam, à la « Source 

de la Perse islamique, comme postérité des Khosratcânfyûn de 
l’ancienne Perse. 
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lÎSÎ i“n mVea ï da î événements qili s’accomplissent dans 

de v^ d ,lid i AmC ’ f 21 ? Ie ”! aUût - C’est pourquoi, si, du point 
l , a . doctr "'f est le sens ésotérique du récit, 
uréït£?“5 d f 'T 6<lc 1 ac “mplissement, c’est le récit 
qui est 1 ésotérique de la dotante. Chaque fois donc qu’à l’une 
quelconque des phases de l’événement on met en référence pour 
0U te ? P 0,n ‘ de la cosmologie, de la psydm- 

ï5sPre^«Sî-=KÈ 

|e sens ésotenque du Récit. Elle n’en est le sens ésotérioue nu’à 
la condition d’être exhaussée au niveau du Récit qui la métamor¬ 
phose en événement. Alors, oui, elle est le sens du récit, parce 
?etr rî 1 Cn / St lui ' ,ntme l’événement, l’accomplissement. Ce 
IZ,T l'^neunque » ne fait que refléter la doctrine tbnda- 
mentele de Sohranardi : une philosophie qui ne s’achève pas 
Sa * tn y s « i a u f.. une ascension « hiératique est 

**"' c “P"’* de Réciproquement une expérience mys- 
53“* 5”™^ P , ‘ l '“ i0 P“l“ préalable, risque fort 

a egarer et de s égarer. Mais l’une et l'autre ensemble se 
pïSSSLent mVCaU su P ,!rieur à ce,ui de Vw * « l'autre 
Nous avons déjà insisté précédemment sur ce point (chap. tv, 
4 les niveaux A, B, C,), paroe qu’il nous semble que les pires 
malentendus herméneutiques que nous dénoncions ci-dessus, 
sont embusqués ici. Ces remarques trouveront encore leur stricte 
vérification à propos du « Récit de l’exil occidental ». Là, cer¬ 
taines étapes du « retour » seront typifiées par certains versets 
C’est donc le voyage de retour qui se trouve être 
alors le sens esoténque des versets qorâniques. Corollaircment, 

1 accomplissement de l’événement ne peut être cherché dans le 
simpleénonce du verset qorânique, mais dans le contenu de 
r . K C, remis ou présent par l’acte, conformé- 
ment à 1 herméneutique de Sohrauardî et à celle du V» In dre 
Le seta des vets«s qorâniques se_ déploie alors à plusieurs 
niveaux d univers; à chacun de ces niveaux est vrai le sens litté- 
ml lu. correspondant et qui est en même temps le sens spirituel; 
nL» iïïtïf “- C cl 211851 Pésotérique par rapport au 
niveau immédiatement inférieur. C’est pourquoi les paysages 
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forme de l'oiseau. D’où, le premier motif évoqué est le « langage 
des oiseaux » (Mantiq al-tayr). De ce langage il est fait mention 
dans le Qorân (27 : 16), parce que Salomon, comme prophète, 
avait reçu le privilège de le comprendre. Comprendre le t langage 

tôle qu’ilee’exprimentdeparleurêtre même. Chaque chose étant 
alors parlante et vivante, chaque chose livre son secret. Le 
comprendre, c’est détenir la clef des symboles. Aussi ce don 
précieux est-il mis en référence à l’état de l’âme préexistant 
a sa chute en ce monde. En outre, Mantiq al-tayr est le litre 
même de l’une des plus célèbres épopées mystiques persanes de 
Faridoddin ’Attâr(xn e siècle), épopée qui trouve son dénouement 
dans l’épisode de Simorgh. Ce nom de Shnorgh a déjà été évoqué 
ici; il le sera encore plus loin, car grande est son importance 
dans les récits de Sohrawardl, 

b) Le thème de la préexistence appelle en développement 
celui de la chute de l’âme dans la captivité. Sont évoques les 
chasseurs c Décret et Destinée tendant le filet de la prédesti¬ 
nation a. Chez Proches, aussi, il est question de chasseurs « qui 
avec les dairr.ôns poursuivent les âmes et les enferment dans les 
corps m ». Plus directement le thème sohrawardien est ici en conso¬ 
nance avec les récits d’Avicenne. Le « Récit de l’Oiseau » écrit 
en arabe par Avicenne et que Sohrawardl traduisit en persan, 
présente un début analogue. Il y est fait mention de la quête 
d'un ami auquel confier le secret; une adjuration pathétique est 
adressée aux « Frères de la Vérité ». Puis commence le récit : 
• Quand les chasseurs nous virent, ils firent entendre, pour nous 
alUrer, un ufilemenl si agréable qu’ils nous mirent dans le 
doute [...] et soudain nous tombâmes dans les rets 513 ». 

Le même thème est encore développé par Sohrawardl dans la 
rhapsodie mystique intitulée c La langue des fourmis », d’où 
nous avons déjà extrait précédemment son « récit du Graal ». 
En un autre moment de la rhapsodie (le huitième), le shaykh 
reprend le thème de l’oiseau tombé en captivité; là, ce n’est pas 
un faucon, mais l’oiseau dont le plumage reflète les couleurs du 
paradis : le paon. 0 Un roi avait un jardin qui jamais, en aucune 
des quatre saisons, n’était dépourvu de basilics, de verdure et de 
lieux d’agrément [...]. Toutes les joies qui peuvent occuper la 
pensée, toutes les beautés qui peuvent s’ofinr à l'imagination, 
existaient dans ce jardin. En outre, un groupe de paons d’une 
grâce, d’une beauté et d’une délicatesse extrêmes, s’çtait fixé 
en ce lieu qui était devenu leur patrie. Un jour, le roi prit un 
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De * explication donnée par l'Ange, il résulte que 
lumière «dû n.2“?eïkm?'i* denomCest eScten^t Tque 

sEjœîiSiS'sS.Tàsis 

St pioche de la source de l’Etre, plus /tend viïs la blanchi* 
l t .P" )che . du “ veau de ^«o», P 1 " 5 “■^vers le noin 


plus il es, 


. ,. , ,.-.-lise en rapport avec le 

symbolisme des couleurs dans la théosophie islamique. C’est un 
d^uf C H te T è - S pe , U ^r ié - 11 9 ’ 0r «? nis,: initialement autour 
du motif du TrMte (motif correspondant en gnose islamique 
a celui de la Merkaba dans la Kabbale hébraïque). Aux quatre 
« colonnes » du Trône typihant les fondements de l’are, corres¬ 
pondent les figures de la tétrade archangélique (Séraphiel, 
hlichael, Gabnel, AzraCl), lesquels s’annoncent respectivenent 
dans la couleur qui est propre à chacune. La schématisation 
comporte certaines variantes selon les auteurs. Qâzî Sa’îd Qommî 
a particulièrement bien onolysé le sens métaphysique de la « d&ra- 
dation » de la lumière blanche, passant par la lumière jaune, la 
lumière rouge, la lumière verte, au fur et à mesure que la lumière 
descend vers le monde de la Ténèbre. On ne peut y insister ici. 

Signalons du moins l’aspect du même thème chez quelques 
autres grands spirituels iraniens. Chez Najmoddîn Knbrâ 
(ob. oie/i22i), pamu les perceptions de lumière supraseraùblc 
(aura) la couleur pourpre rougeoyante annonce l’Ange-Intelli- 
gence en sa double forme : celle du macrocosme comme Ange- 
Logos, théophanie de l’inaccessible, et celle du microcosme, 
e, le cœur “A On trouvera (infra liv. IV) chez 
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■ de soi-méme pour arriver tout simplement à soi-méme; 
les deux, un grand événement aura changé toutes choses- 
“ TSeV I ’? n re “ ouvera là - bas > a».sommet de la montagne 
“ e V“J’ u est le moi supérieur, le « moi ii la seconde personne », 
dans le face à face auquel atteindra le pèlerin du « Récit de 
1 exil occidental ». Observons bien la discrète leçon de l'Ange, 
en réponse à l’interrogation proposant de mettre en œuvre de 
grands moyens physiques pour franchir ces montagnes : si tu 

verses une goutte de baume dans le creux de ta main,.. 

tiennes ta main exposée au soleil jusqu'à ce qu’elli 

























































































« L'Archange empourpré » et la geste iranienne 231 
’Attar « chiffre • sous ce nom le double secret de l’identité 
dans la différence et de la différence dans l’identité entre l'éter¬ 
nelle Sîmorgh et les trente oiseaux, seuls parvenus, d’entre des 
milliers, au terme de leur longue et pénible quête **. Nou6 nous 
sommes déjà référé (supra liv. I, chap. vu, 4) au secret mystique 

« chiffré » ainsi sous le nom de SîmSgh. 4 

Bien entendu, l’herméneutique du symbole varie selon chacun 
des auteurs chez qui il reparaît. Chez Shamsoddîn lihîjî (ob. 
918/1506), par exemple, commentateur de la « Roseraie du 
Mystère » (Golshan-e RiIx), grand poème du célèbre mystique 
d’Azerbaïdjan, Mahmûd Shabestarî (ob. 720/13 ry). Sîmorgh 
typifie i’Ipséité divine absolue; la montagne de Qaf qui est sa 
résidence, c’est la réalité spirituelle de l’Homme, VAnthrôpos, 
laquelle est la forme épiphanique parfaite (mazhar) de la réalité 
divine, la Forme par laquelle l'Être divin manifeste ses Noms 
et Attributs. Pour le commentateur ismaélien du même poème 
mystique, Sîmorgh est le nom de l’Esprit; la montagne qui est 
sa résidence, c'est le corps. Sîmorgh étant le nom de l’Esprit, 
c’est aussi le nom de I'Imâm, parce que l’Imâm est la vérité 
gnostique et la résurrection par opposition au corps qui est la 
lettre de la sharfat où cette vérité est présentement cachée*®. 

C'est la conception lie. ’Attar qui nous permet au mieux de 
nous orienter dans le texte difficile de Sohrawardî, où Sîrnorgh 


C’est la conception de ’Attar q 
nous orienter dans le texte difficil 
commence par nous apparaître comme l'éternelle Sîmorgh, 
celle qui prend soin de Zâl et celle dont l’Image ravit Esfàndyâr 
en une suprême extase (comme les trente oiseaux frappés de 
stupeur devant la révélation de Simorgh), — tandis qu’ensuite 
nous apprenons que le nom désigne aussi bien chaque Sîmorgh 
d'entre une multitude de Sîmorgh. On pensera ici au célèbre 
theologoumemm des s membres », tel que l’Ame du monde est 
à la fois identique à ses membres et différente d’eux comme 
hypostase 840 . 
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Dans un autre traité mystique de Sohrawardi, portant préci¬ 
sément pour titre c L’incantation de la Sîmorgh », le prologue 
décrit le cas de chaque huppe qui, & la saison du printemps, 
abandonnant son nid, prend son essor vers la montagne de 
QâJ, et de son propre bec se dépouille de son propre plumage, 
lorsque l’ombre de la montagne de Qaf s’est étendue sur elle 
pendant une durée que l’auteur chiffre en durée du Makikùt 
(cf. Qorân 22 : 46, un jour pour ton Seigneur équivaut à mille 
années de votre comput), voici que la huppe devient une Sîmorgh 
dont l'incantation réveille les ensommeillés. Sîmorgh vole, 
tout en étant immobile; elle prend son essor, sans qu’il y ait 
de distance; elle se rapproche, sans qu’il y ah d’intervalle. 
Toutes les teintes sont en elle, mais elle-même n’a pas de couleur. 
Son nid est en Orient, mais die n’est pas absente de l'Occident. 
Tous sont préoccupés d’elle, mais elle ne dépend de personne. 
Toutes ^les connaissantes dérivent de la modulation de cet 

ments de musique. Sa nourriture est de feu Ml . (Plus d’un trait 
de cette description a été repris par un docteur chrétien pour 
décrire la colombe, symbole mystique de l’Esprit-Saint**.) 
Ce texte nous présente donc ainsi le motif de la huppe qui devient 

auquel Kay Khosraw exposait le Graal face au soleil levant 
(l’heure de Ylshrâç). Quant aux circonstances marquant le 
dépouillement du moi inférieur, elles concordent avec le sens 
mystique de la phase de la Lune, lorsque celle-ci atteint la pléni¬ 
tude de sa lumière, du côte de l’arbre Tûbâ (et ce moment corres¬ 
pond h celui où le mystique dégaine le Graal de sa tunique de 
peau). Sîmorgh ne se nourrit que de feu (ce feu qui est le Graal, 
supra IV, 5). Sîmorgh prend alors les traits du phénix, évoqué 
chez Wolfram von Eschenbach (supra IV, 1). C’est par le Graal 
que^o le phénix se consume et devient cendre ». Mais de ces 

reparaît dans tout son éclat. P y Ul> 

les indications du prologue que l’on vient de rappeler, sont 
précieuses pour comprendre, ou au moins pressentir, dans le 
« Récit de l’archange empourpré », le sens de la réponse de 
l’Ange, affirmant que seul l'ignorant ose dire qu’il n’existe 















































































Posté par Boyaya 
















240 Sohraaardt et les Platoniciens de Perse 
vers de Vftonw œanxmdcut spirituellement dévasté et dépeuplé 
sans dimension » polaire », sans origine et sans eschatologie’, 
mais d’autant plus soucieux de s’affirmer « dans le sens de 
l’histoire », une histoire qui n’est pas la sienne. 

Nous ne nous référerons ici qu'à deux exemples particuliè- 
rememt frappants. Tout d’abord le roman de Longue, Daphùs 
et Chloi, lequel est en relation avec les mystères de Dionysos. 
Daphms est le myste, fils de Dionysophanès (c’est-à-dire du 
dieu lui-mfme); ses parents humains ne sont que ses parents 
nourriciers ou adoptifs. Le dieu l’a « exposé » en ce monde; 
mais il ne l’y laisse pas abandonné et lui ménage une délivrance 
miraculeuse. U l’a muni d’un signe de reconnaissance qui un 
jour attestera son origine divine. Daphnis, lui aussi comme Zâl, 
au temps de son « exposition », est nourri par une chèvre. Le 
petit faon, abandonné aux chasseurs dans le récit sohrawardien, 
runême son owres^ondant^dans le roman de Longue, dans le 

et qu’ils sacrifient comme prix de leur rançon M ". ^ 

Un second exemple de résonance entre le récit sohrawardien 
et le roman grec se découvre dans le roman d’Héliodore, vrai¬ 
semblablement un Arabe vivant au m« siècle de notre ère. 
Cette fois il s’agit d’un roman d’initiation en rappport avec le 
culte d’Hclios, religion solaire récapitulant les autres religions 
de 1 ancien monde, de même que le roman lui-même récapitule 
ce que d’autres romans avaient édifié en l’honneur d’isis ou 
de Mithra. Dans ce roman, Chariklea, fille du roi d’Éthiopie 
Hydaspes, vient au monde avec une carnation entièrement 
blanche. L’indication est la même que dans le cas de la cheve¬ 
lure blanche de l'enfant Zâl. 11 nous est expliqué en effet que 
sa mère, pendant qu’elle était enceinte, avait contemplé l'image 
d’Andromède, et void que sa fille est à la parfaite ressemblance 
de celle-ci. Cependant sa mère éprouve un effroi du même genre 
te celui de^Sâm, Je père de ZâL Pourquoi celte enfant, dont 


. J rt J la „ mère et h C ’ est pourquoi la mère, Pérsina, 
déctde de I’ . exposer » (comme Daphné comme Zâl. « exposé 
dans le désert »). Cependant elle n’omet pas de lamunir de quel- 



























































• L'Archange empourpré » et la geste iranienne 245 
mais en un Iran qui, entre temps, avait entendu l’appel du 
prophète de l'Islam. Alors l'achèvement de l'épopée héroïque 
de l’Iran en épopée mystique est un aspect de la transmutation 
par laquello passe la théosophie des sages de l'ancienne Perse 
pour se retrouver chez elle, dans la Perse de Sohrawardî et de 
scs successeurs. Pour la tradition zoroastrienne, la mort d'Esfan- 
dyâr avait été l’œuvre des puissances ahrimaniennes, agissant par 
l’intermédiaire des rebelles à la foi de Zoroastre. Voici que 
l’herméneutique spirituelle, le ra’ttîl, d’un mystique iranien 
d'Islam, exorcise les démons d’Ahriman, arrache les 
leur puissance, a la mort d’Esfandyâr prend le sens qi 

Nous avions illustré l’une de nos publications antériei 
une extraordinaire image que publia Gaston Wiet, il : 
vingtaine d’années. L’image empreinte sur un tissu 
(retrouvé en 1925 dans une tombe, près de Téhéran, 
de parfaite conservation) offre cet extrême intérêt d’u 

inique, riconographuT établissant ainsi un lien entre 1 
ancienne et la Perse islamique. Un adolescent, nimb 
chevelure royale, est enlevé dans l’espace par un grani 
fantastique qui l'enserre dans son jabot, et dans lequel 
details stylisés suggèrent de reconnaître non pas un au 
phale quelconque, mais l'oiseau ’Anqô (le phénix) ou S 
Spontanément s’offre à b pensée le motif de Zâl, fila t 
enlevé et nourri par Sîmoigh. Mais une icône teste un 
et les significations en sont inépuisables pour quicot 
médite, parce qu'elles débordent les intentions conscit 
l’artiste qui la confectionna. C’est ainsi que nous ai 
proposer d’y déchiffrer certain motif de l'eschatologie 
duelle, bien connu de la mystique en Islam. Ici même, 
vention de Srmorgh dans la conclusion du destin t 
d’Esfandyâr, peut nous conduire à méditer dans l’élan hi 
d'assomption céleste figuré par l’artiste iranien, le dt 
héros que Sîmorgh enlève vers le ciel en un élan d’apoth 

L'intention des pages qui précèdent était de nous coi 
proposer maintenant la traduction du • Récit de l’A 
empourpré », sans plus y ajouter aucune note. Certe 
herméneutique est loin d’avoir épuisé tous les sens d 
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>*d avec certaines pages récentes de Gilbert Durand, 
avec autant de lucidité que de courage philosophique 
-- ces questionnaires énoncés conformément au goût du 
; dont les termes recèlent déjà une démission imminente sre . 




































































































rsii 


ncore fait mention du Dragon (str. 33), à un moment 

eux strophes qui achèvent cette première partie du récit, 
lent la partie finale du message reçu de 1’ « Orient a. 
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ici ne sont retenues que deux « dimensions », telles qu elles 
existent chez l'archange Gabriel, Dixième de la hiérarchie des 
Verbes parfaits. Ces deux dimensions existent aussi chez les 
Intelligences qui le précèdent (ceux que l’ange du Sinaï désigne 
au visionnaire comme occupant d’autres Sinaïs au-dessus de 
lui). Ce sont les deux c dimensions » desquelles procèdent res¬ 
pectivement chaque fois une nouvelle Intelligence (’aol) et 
une nouvelle Ame (najs), un Août et une Psyché. Mais lorsque 
la procession de l’être arrive au niveau du dixième archange, 
elle éclate, pour ainsi dire, en une multiplicité, celle des intel¬ 
ligences et âmes humaines. La perception visionnaire de Sohra- 
wardî accentue l’aspect dramatique et sotériologique de cette 
angélologie. L’ange Gabriel étant Pange-archétype de l’huma¬ 
nité, ses « deux ailes » typifient la structure dyadique de l’être 
humain, du moins celle du gnœtique, dyade dont l’aventure 
terre.'»rc a séparé les membres. De son aile dioite procède le 
Abûs, la Nature Parfaite. De son aile gauche l’âme qui descend, 
immergée dans le monde inférieur. Les deux ailes jumelles typi¬ 
fient bien le t< jumeau céleste » dont parle la gnose manichéenne, 
et le » jumeau terrestre », et par là même le rapport entre l'ange 
déchu et sa contrepartie céleste, l’ange de lumière qui est le 
messager et le sauveur, celui que son «jumeau » terrestre connaît 
ou reconnaît, lorsqu'il se connaît soi-même. 

On pourrait parler ici du « couple sophianique », puisque 
l’Ange Intelligence agente fut salué par certains « Fidèles 
d’amour » comme Madurma hüelligenza (Sophia céleste), et 
que l'image prérentée ainsi par l’Ange, c’est l’unité reconsti¬ 
tuée du couple sophianique. Ses deux ailes sont l'image, 
P « icône », du couple Noûs-Psyché, de même que cc couple 
est son image. Il y a autant d’images de Gabriel que de couples 
nnûs-psyché. Là-même, la vision imaginait introduit l’élément 

dramaturgique. Reconstituer cc couple, c'est faire disparaître 

P « ombre rougeâtre » qui «émit l’aile gauche, car chaque fois 
que le moi exilé retrouve sa Nature Parfaite, il retrouve son être 
de lumière, ce qu’il était à l’origine. Les deux ailes sont alors 
deux ailes de lumière, s’irradiant et se réfléchissant l’une l'autre. 
Ainsi l’accomplit ce « retour^de lTtrge » dont la dramaturgie 
Porcine et la finalité ,a . 

Tout cela très brièvement dit, nous permet de saisir comment 
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310 Sohrati'artiï et les Platoniciens de Perse 
b) Gnose mandieme. Ce même thème de l'Image, nous le 
retrouvons avec toute sa précision dans la gnose mandéenne 
« comme l’image (dmutâ) que chacun des fidèles a de lui-même 
dans l'au-delà, dans le Royaume de la Lumière et de la Vie, 
et avec laquelle son âme se réunit après la mort ». C’est l'image 
divine, la contrepartie céleste, l’archétype mystique qui, de 
toute chose créée ou manifestée, et par excellence de chaque 
âme humaine, existe dans le monde de Mshunia Kushta, le 
« paradis des Mandécns ». De ce monde nous pouvons dire 
avec certitude, de par le témoignage de Shaykh Ahmad Ahsâ’î, 
qu'il est, du moins quant à la cité mystique de Hürqalyâ, 
1 équivalent du ’âlam al-nrithàl ou mundus imtsginalis Ce 
Double céleste, cet « ange gardien », joue à l'égara de l’individu 
humain qui lui est consocié, le même rôle eschatologique que 
la Fravarti ou la Dacnâ dans le mazdéisme (cf. infra). Le thème 
de la rencontre est formulé ici, de même que dans !c a Chant 
de la Tcrle » comme « dépouillement de la tunique corporelle 
et réception du vêtement de lumière », comportant ici aussi 
l’intervention de deux « guides ». 11 y a cette belle strophe 
finale d'un hymne du Ginza : e Je viens à la rencontre de mon 
image-et mon image vient à ma rencontre — Elle me parle 
affectueusement et m’embrasse—A mon retour de captivité 441 . » 
Cette évocation en appellerait beaucoup d'autres. Slmorgh 
est présente en effet dans les légendes mandéennes où nous 
retrouvons d’anciens motifs iraniens élabores parallèlement 
aux méditations visionnaires d'un Sohrawardl et d'un ’Attàr. 
Nous référons particulièrement à l’exquise légende recueillie, 
parmi d'autres, par Mrs. E. S. Drower, légende qui nous 
montre Hirmiz Snâh contemplant l’oiseau Simoreh. o La source 
d’eau était aussi limpide qu’un bloc de glace; l’eau s’élançait 
en l'air d'un seul jet, elle était blanche et pure, et s’éployait 
ensuite à la façon d'un arbre. Hirmiz était assis devant Slmorgh, 
et voyant qu'elle contemplait fixement la tourec, il y attacha aussi 
son regard; alors il vit dans l’eau quelque chose qui ressemblait 
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ÏÏS 


3 aa 

C'est 1. 

bien le symbolisme d< 

adressé par Sohrawardî à sa Nature Parfaite. 

Nous rappelions plus haut que cette réunion unitive emplit 
de sa nostalgie toute la mystique persane. On en verra un som¬ 
met dans la mystique d'amour de Rûabehin (infra liv. lin. 
Chaque fois, cette réunion marque ou annonce la nouvelle 
naissance de l'amant. Il n’y a pas à dénoncer dans les images 
auxquelles recourent nos mystiques, les contradictions logiques 
qui ne jouent qu'au niveau des concepts de l’entendement. 
Au-dessus des concepts logiques, il y a les réalités qui ne peuvent 
être exprimées qu'en images. La relation syzygjque peut être 
éprouvée et exprimée dans l'image d'une uxoriti (rapport de 
l'amant et de l'aimée); elle peut l'étrc dans celle d'une filialilé 
(rapport du père et du fils). Chaque fois, ce qu'exprime l'in 
c'est le processus d’une nouvelle naissance, dans lequel le 
de chacun des deux termes du couple se réciproque. Les fig 
de la Nature Parfaite et de l’Ange au Sinaï, de la Forme de 
lumière et de Fange Daênâ, interfèrent l'une avec l'autre, se 
substituent l’une à l'autre. Il reste l’idée d’une hiérogamie 
eschatologiquc s'accomplissant in novissimo die, — le mystère 
d'une nouvelle naissance où un être s’engendre à l'image du 
Double céleste, image que ce Double agit et actualise lui- 
même en hii, — l’id& d'une conformation et d’une co-respon¬ 
sabilité mystiques qui font se lever une aube de résurrection. 
Ces thèmes, on les retrouve chaque fois que la scission d'un 
couple primordial célestc-terrestre, énonce le mystère de l’Ori¬ 
gine; la restauration de sa bi-unité, de sa duahtude, se propose 
Sors comme norme d’une éthique intérieure dont la sanction 
sera précisément la rencontre et la reconnaissance escharolo- 
gique de l’homme et de son Ange. C’est l'événement qui domine 
Vhoriaon de l’eschatologie iranienne et de la gnose, celle du 
mazdéisme et du manichéisme, comme celle de la gnoee chré¬ 
tienne et celle de 1 ’lshrâq. « Puisses-tu te manifester h moi, 
lors de la suprême épiphanie \ disait le psaume de Sohra¬ 
wardî. 

Finalement toutes les recherches concernant le Double 
céleste. l’Ange, convergent en une sophiologie. Nous avons 
montré ailleurs comment et sous quel aspect les figures de 
Daênâ et de Sophia peuvent être identifiées l'une avec l’autre 
La vision de la Nature Parfaite donnée à Hermès est, elle aussi. 
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mystique, là où il franchit l'entrée du « huitième climat ». 

Cette voie royale, c’est elle aussi que les gnostiques de l'Islam 
désignent comme la «Voie droite « (sirât mostaqim), qui ne dévie 
ni à droite ni à gauehe, chemin de crête où culminent, rassemblées, 
les vertus fructifiant sur l’un et l'autre versant La grande idée 

spirituelle de l'Iran. Il y a eu des philosophes théoriciens, certes, 
et il y a eu aussi des soufis dédaignant la philosophie. Ni les 
uns ni les autres ne typifient cette culture spirituelle dans son 
intégralité. Nous connaissons déjà le témoignage de Mollâ 
Sadrâ Shîrâaî (cf. infra liv. V, chap. Il) : « Ce qui convient 
le mieux, c'est que le pèlerin vers Dieu fasse la synthèse des 
deux méthodes. Que son ascèse intérieure ne soit jamais vide 
de méditation philosophique; et réciproquement, que sa médi¬ 
tation philosophique n'aille jamais sans un effort de purification 
spirituelle. Ou mieux dit : que sa méthode spirituelle soit un 
barnakh (un entre-deux) qui conjoignc les deux méthodes, comme 
telle est la voie que suivent les Hukamïï ishrâqfyûn, les théoso- 
phes » orientaux » (les t Platoniciens de Perse ») m . » C’est ainsi 
que se prolonge de siècle en siècle la pédagogie spirituelle voulue 
par Sohrawardî. Et la dénomination de c voie royale » convient 
d'autant mieux que son héros éponyme fut Kay Khosraw, le 
souverain sage et visionnaire, qui, en s[y engageant, achève 
l’épopée héroïque de l'Iran en épopée mystique. Héros éponyme, 
puisque tous les sages de l’ancienne Perse qui le suivent sur cette 
« voie royale » sont à leur tour désignés de son nom même comme 
des khosratoâniyûtif terme équivalant, dans la pensée de Sohra- 
wurdi, à celui d 1 Ishrâqtyûn. 

Nous savons maintenant quelle importance Sohrawardt 
attache à cette dénomination et au rôle de Kay Khosraw. La 
signification qu'il donne à l'exemple de Kay Khosraw et à la 
qualification de klmraaânlyûn, nous confirme ses déclarations 

les plus explicites concernant les intentions qui furent les 

siennes, en ressuscitant la théosophie mystique des anciens 
Sages perses. Si ces derniers étaient des « orientaux a (au sens 
du mot Ishrâqiyûn), c’est parce qu’ils étaient des khosrauâiôyûn. 
Tels sont le sens et la portée de ce que nous pourrions appeler 
ïiranisme de Sohrawardî; le caractère tout spirituel et o hiéra- 

^Nous venons d’employer pour la première fois ici ce terme 
à'iranime. Disons qu'il aurait pu figurer, si son œuvre y avait 
été connue, dans quelque grand système de e philosophie de l’his- 
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ui mit sa foi, non point dans la Russie ni dans so 
is dans l'idéal sacral et hiératique du monde byzar 
de donna un fondement mystique à i 

la sagesse » hiératique » df.,_ 

i au début, le propos de Sohrawardî se 
comparaison avec le propos d’un Leontiev, d’essence toute 
spirituelle et ascétique. Pour l’un et l’autre ce n’est pas un 
peuple qui est par lui-même l’essentiel, mais l’idée sacrale qui 
l'habite et le domine. Ce que l'idée sacrale byzantine fut pour 
l’un, l’idée de la sagesse théosophique de l’ancien Iran le fut 
pour l’autre. Là même encore, le principe de liberté que typifie 
l'iranismt dans la dramaturgie historiosophique de Khomiakov, 
pourrait être constaté à l'œuvre. Car mil ne fut à la fois plus 
révolutionnaire et plus traditionaliste que Sohrawardî, car s'il 
proclamait n’avoir pas eu de prédécesseur, il reste que ce fut 
par lui et à partir de lui qu'exista la tradition « orientale », la 
tradition nhrâgî, reliant la spiritualité de l’ancien Iran à celle 
de l’Iran islamique. 

Alors, ce n’est pas sans ironie qu’il nous est arrivé de lire 
récemment le reproche fait à l’un de nos confrères, pour avoir 

classé SohrawaiÆ parmi le* soufis, alors que, lui disait-on, 

Sohrawardî était un philosophe hellénisant n'aj’ant aucun 
rapport avec quelque larigot de soufisme « régulièrement 
constituée ». Or, on donne en général le nom de « philosophes 
hellénisants » à ceux que Sohrawardî exclut de la « voie royale », 
parce qu'ils n’ont etc que des philosophes sans plus. Lui-même 
donc ne saurait être un de ces ■ philosophes hellénisants ». 
Quant à faire dépendre l'appartenance au soufisme d'on ne sait 
quel di-’*— J -* — --- 
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grave » pour se réduire à cela. II est probable que le projet de 
Sohrawardî était à portée lointaine. Ccst déjà ce que suggère 
ridée d'une communauté de VIshrâq comme d’une commu¬ 
nauté ayant son « Livre inspiré » et rassemblée autour de celui 
qui en est le Qà'im, « celui qui possède la science du Livre ». 
L’idcc est modelée sur l'idée shî’ite. Cependant jusqu'ici, à 

notre connaissance, seul Shamsoddin Shahrazôrî a revendiqué 
pour lui-même, à la lin de son commentaire, cette qualité de 
« Maintcncur de la science du livre 48U ». Qu’en fut-il après lui ? 
Faut-il penser que la lignée des « Mainteneurs du livre de 
VIshrâq » est rentrée, elle aussi, dans la ghaybat, dans l’occul¬ 
tation ? En tout cas nous pouvons retrouver au moins la lignée 
dcquclqucs grandes figures qui illustrent le destin ultérieur de la 
« Théosophie orientale » et son influence considérable en Iran. 


Dans l'état actuel de m 


ices et du dépouillement des 
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l'Empire sassanidc au III e siècle de notre ère, nous dit que ce 

reviciît?direîm i&râqt. Le3 termes dontVaiiSr lu.-mcmc'i 
sert, dans sa célèbre épitre, pour justifier son genre de vie, ne 
sont pas formulés au hasard ; or, ils correspondent exactement 
à la gradation qui sera celle de la discipline sohrawardicnne 
L’auteur du Dabeslân, par l’intermédiaire des éminentes 
personnalités spirituelles qu’il rencontra en Inde, nous ramène 
finalement lui-même en Iran. Il nous dit avoir appris directement 
de Farzâneh BahrSm qu’au nombre des familiers du groupe 
d'Azar Kayvân et de ceux qui bénéficièrent d’entrevues avec le 
maître, ne figure rien de moins qu'une des plus éminentes 
personnalités du shî’isme iranien, Bahâ’oddîn ’Amili, le véné¬ 
rable mjlahri qui fut à Ispahan l’un des maitres de MoOâ 
Sadrâ M7 . Ainsi nous reprenons pied sur le sol iranien, à la trace 
des « membres de la communauté du livre de la Théosophie 
orientale ». Nous venons de voir cette mystique communauté 
essaimer dans l'Inde. Tout en étant distincte du soufisme, elle 
n’en est pas moins mêlée à son histoire, plus directement sans 
doute avec l’Ordre des Nûtbakhsbîya, puisqu’il y aurait eu un 
arrière-petit-neveu lointain du sliaykh af-/sArÆycommesucccsseur 
de Sayycd Mohammad Nûrbakhsh (ob. 1464) à la tête de 
l’Ordre m . Quant au shfisme, nous avons relevé ici qu’il y avait 
entre la théosophie ishrâqi et la théosophie imâmite plus d’un 
point de contact, voire beaucoup plus que de simples points 
de contact Aussi bien l'interférence de l’une et de l’autre se 
ptécisc-t-elle, nous l'avons rappelé ci-dessus, lorsque les théoso- 
phes shi’ites récupèrent leur propre bien dans la théosophie 
d’Ibn ’Arabî. La coalescence de ces éléments va marquer le 
grand essor intellectuel et spirituel de l’Iran à l’époque safavide. 
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est ofson essence'et'eîTsa vénfif^St'cc que*Sohrawardî a 
temé de auggertt dans le petit roman mystique auquel nous 

nota jçparA 

=V^!S j,.tS süîyS i" 

rtVt laquelle tJiTnMd^wnn^Trcch de leur réalité 
propre, es. nécessaire; sinon tout resterait à l’état de possible 


lien entre 1a métaphysique sohrawardienne des essences et la 
scénographie de scs récits mystiques. 

Nous n'indiquerons qu’en quelques lignes cette connexion; 
sinon, elle demanderait tout un autre livre. Du moins l'indication 
devait prendre place ici, puisqu’elle est motivée par la texture 
du roman mystique que Sohrawardî a intitulé Mitnis al-’oshshâq, 
titre qui peut au mieux se traduire par « Vade-mecum des 
fidèles d'amour 6 **». A la différence des deux récits traduits 
ci-dessus (chap. v et vi), cc récit n’est pas à la première personne, 
mais à la troisième personne. Il comporte des dramatù personne 
qui sont de ces personnages que l'analyse littéraire courante, 
ignorant tout du réalisme du mundus imaginaUs, se contente de 
juger comme des « abstractions personnifiées » ou comme des 
« allégories ». Cesl contre cette confusion et cette dégradation 
qu’il y a lieu de s’inscrire en faux. Il nous faut prendre comme 
point de départ le concept de l’essence dans la métaphysique 
d’Avicenne. L’essence est elle-même en soi ce qu’elle est, de 

façon absolue, sans condition; elle n’est ni l’univetael logique 

du concept, ni le singulier concret existant dans le monde sen¬ 
sible. Le premier requiert une condition négative, excluant du 
concept abstrait de l’essence tout ce qui l’empêcherait d’être 
universellement prédicable. Le second requiert une condition 
positive, déterminant cc qu’il faut ajouter à l’essence pour qu’elle 
soit réalisée in singularibus, c’est-à-dire dans les individus du 






































































La tradition •' 

métaphysique des essences ui 

_ 

le rapport entre « dames d’amour » et 

• ---»■ Une essence se manifeste dans une 

personne qui, étant intégralement ce qu’elle est, la typific; 
ni le concept logique ni le singulier du monde sensible ne sont 
des typifications, l/on n'aurait affaire qu’aux concepts logiques 
des essences, non pas encore aux essences ellcs-mcmcs, si celles- 
ci ne se manifestaient pas précisément comme « dames d’amour » 
et tt damoiseaux d'amour », à la façon des dramatis personne 
du Vade-mecum sohrawardicn. C’est pourquoi l’on se reportera 
ici à ce que nous avons essayé de dégager précédemment 
{supra, chap. rv, 4, pp. 197 ss), concernant le moment où la 
doctrine,la théorie, devient narration d’un événcment(Ies niveaux 
A, B, C, de l'herméneutique). Si Raymond Lulle emploie le 
terme de métaphore, il convient de ne pas se tromper de sens, 
de < direction ». La trans-sumptio est transposition, transfert; 
la justesse, la « vérité » d’une mélodie transposée à un ton supé¬ 
rieur, ne consiste pas à revenir i la tonalité précédente; elle 
est dans 1a conservation de la structure, Vivmorphisme de 
et de l’autre, pour reprendre une romps - — J ' - ' — 

(liv. I, chap. iv, 2). Le vrai sens des figure 
imaginalis ne consiste pas à redescendre 

logique; mais inversement, c’est le vra__ r . 

logique qui s’annonce au seul niveau où l’essence peut se 
manifester, c’est-à-dire dans l'image qui en est le mazhar, le 
« théâtre ", la ferme d’apparition au niveau dont l’organe de 
perception est l’Imagination métaphysique. C’est pourquoi nous 
citions ci-dessus une page du philosophe russe, où l’idée de 
transmues était mise en connexion avec la vertu de transfigura¬ 
tion des images de l’Imagination. 

Bref, ce qui est en cause finalement ici, c’est l’idée d’une spa¬ 
tialisation propre au monde spirituel (hors du « lieu » sensible), 


!t par là 

sa1._._ 

l'idéede forme ou lieu de manifestation, prend aussi dans l’usage 

proprede lah&âyat des rédits à la KS!, Z 
nous avons eu plusieurs fois l'occasion d’insister ici, lorsque la 

re dilemme : mytheou histoire? Ccs^l'espace que spatialise 
u (comme le dit la sourate de 


































































humaine qui devient ainsi son mazhar, sa forme d’apparition 
par excellence. Amour la rejoint, et de nouveau tombe frappé de 
stupeur. Tristesse, sa compagne, le relève; il voit tous les êtres 
du monde céleste groupés autour de lui pour lui faire leur soumis¬ 
sion, et tous ensemble, de très loin, baisent la terre au seuil de 
Beauté. Tel est le sens du mystérieux verset quràniquc : a Tous 
les anges l’adorèrent » (i 5:30). 

Un second épisode s’ouvre avec 1’ « histoire » de Joseph qui 
traditionnellement typifie dans la littérature mystique islamique 
la parfaite é_piphanic de la Beauté. Amour et Tristesse se pré¬ 
sentent. mais sont repoussés avec une souveraine indifférence. 
Commence alors P c histoire » de la séparation. Chacun des deux 
plus jeunes « frères «suit son chemin; chacun initiera à son secret 
l’élu choisi pour le typifier par excellence pour les hommes. 
Tristesse se rend au pays de Chanaan. Jacob la voit pénétrer 
dans son oratoire, discerne sur elle l'empreinte de l'amour. Il 
l'interroge, et Tristesse lui dit son secret : « Je viens de Nû- 
kojâ-âbad (le pays du Non-où, le pays qui n’est pas un lieu 
visible par la perception des sens, le huitième climat), de la Cité 
des Purs. 0 Jacob devient son compagnon inséparable; il est 
Tristesse. Amour se rend en Égypte, et cet épisode retrace 
1 origine du couple de Joseph et Zoinykhô. couple archétype de 
l’épopée mystique en Islam. Zolaykhâ le voyant passer à la 
hauteur de son oratoire, l’interroge : 0 D'où viens-tu? Quel est 
ton nom? — Je viens du pays de l’Esprit (ROi-MSd). Là où 
est ma demeure. Tristesse est toute proche. Je suis un soufi soli¬ 
taire; à tout instant, en toute direction je me mets en route. 
Chaque jour je franchis une étape; chaque nuit je fais halte 
quelque part Dans l'obscurité de l’exil, on me nomme amour 
(’ishq). Dans mon royaume, on me nomme Mita (forme 
persane du nom de Mithia, signifiant simultanément "soleil" 
et “amour”). Dans les cieux je suis connu comme le Moteur 
primordial; sur terre j’appaiais cumme un mendiant. Mon 
apparence est ancienne, et pourtant étemelle est ma jeunesse. 
Sans éclat, je suis pourtant de haute lignée. Longue est mon 

Alors Amour initie Zolaykhâ à son secret. Tout d’abord quel 
est son royaume ? Un chemin à neuf étapes y conduit (les neuf 
Sphères célestes). Par-delà la voûte aux neuf coupoles, s’élève 
le château fort ou Burg de l’âme (nous savons en effet qu'il 
faut sortir de la crypte cosmique pour arriver au huitième 
climat, à Nâ-kajû-âbâd, le s lieu » du château de l’Ame qui est 
en dehors des coordonnées de l'espace sensible). Ici vient 

trait celle qui est donnée dans 1' « Ëpître cfes hautes tourné 
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